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”ى . ڪان 
”خحا: انسان ۽ جبلت نائيرن“ 


سائين مجتبيٰ راشديءَ پنھنجي پير جو ڳوٺ واري ڪنھن 
دور جي ”قومي اوطاق ُ‫ ' تي ڪتاب لکڻ شروع ڪيو ت کين اڪشر 
اهو چوندي ب ٻڌو ويو ت مھاڳ ڪنھن نوجوان ليکڪ کان 
لکرائيندس. ڪجھ عرصي بعد جڏهن ڪتاب جو پھريون پروف 
مڪمل ٿي چَڪو ت مون ۽ همسفر گاڏهيءَ کيس صلاح ڏني ت 
نوجوانن ۾ انعام شڅيخ کان سواءِ ٻيو ڪو ڀلو مھاڳ لکي ن ٿو 
سگھي پر جيئن ت ڪراچي کان حيدرا باد بلڪ ڄامشّوري جي 
ٿڌين هوائن ۾ وڃڻ کان پوءِ انعام شيخ پنھنجو ڏس پتو ب وڃائي 
وو آهي تنھن ڪري. ميواري مون مٿان آئي آ ٤‏ راشدي 
صاحب جي خواهش موجب اها ڪوشّش ضرور ڪندس ت ڪتاب 
جي معيار ۽ سندس اميد تي پورو لھجي . ڇاڪاڻ ت مان سمجھان 
ٿو ت اهڙو عمل نوجوانن جي علمي, ادبي قابليت منجھ سندن جذبي 
۽ امان کي اڃا در بختو ڪندو. 

هونئن اصولي طور تي هن ڪتاب جو مھاڳ ڪنھن فلسفي 

جي ماهر يا ڄاڻو کي لکڻ گھرجي . اهو انڪري ت منھنجو فلسفي 
واري علم سان نز ڪو واسطو آهي ۽ ن ئي وري ڪو مان فلسفي جو 
979 پوءِ صحافت آهي پر 
يا 
اهن ڪٿي ؟ 


پير جو گوٺ سان واسطو هجڻ سبب مان مجتبيٰ راشديءَ کي 
ننڍپڻ کان وٺي چڱيءَ طرح سڃاڻان ٿو. مون جڏهن مئٽرڪ پاس 
ڪري ڪاليج م داخلا ورتي ۽ ڊي ايس ايف م۾ شموليت اختيار 
ڪئي ت سائين راشدي صاحب پنھنجي وڇين عبوري دور مان گذري 
رهيو هو. مون کيس جوانيءَ ۾ ڏيا ۽ حشمت وارو ماڻھو ڏسڻ کان 
پوءِ اندازو لڳايو هو ت شايد سائين ب ”روايتي پير“ آهي جنھن کان 
اوڙي پاڙي جا ماڻھو ڪنبدا آهن پر اها ڳالھ اوچتو حيران ڪن 
انداز ۾ تبديل ٿي وئي. جڏهن مون پڙهائي ختم ڪرڻ بعد 
صحافت اختيار ڪئي ت سائين راشديءَ صاحب کي جيئي سنڌ جي 
سي باڻهڻ منج شامل اڏت اڻ وچ ين ساڻڻ تي. اوطاڻا ساس 
ميڙاڪن, قومي ڪاجن ۽ سياسي ڪچھرين جو مرڪز پڻ بتجي 
وئي. هي راشدي صاحب جو هڪ نئون ۽ اٿرائڻو جن هو جنھن 
01900 
سياسي ۽ شعور ڀريو سڄو لڏو پڻ سندن اوتاري ڏانھن پلٽجي پيو. 
توڙي جو سائين پنھنجي سياسي سفر جو دنگ اچي قومپرستٽ 
تريڪ تائين ڪيو پر پاڻ هر قسم جي رنگ؛ مذهبي , سياسي تنگ 
نظربي ۽ بنياد پرستيءَ کان اجا رهيا. اهو ئي سبب آهي جو 
قومپرست ڪارڪن کان ويندي ڪميونسٽ, مذهبي ۽ اقليتي 
ڪارڪنن تائين سمورا ماڻھو ساڳي جذ بي ۽ چاھ سان سندن اوطاق 
تي اچي ڪنا ٿين ٿا جن جي وري آجيان ب بنا ڪنهن ڦير فرق 
جي ساڳي سڪرائيندڙ انداز ۾ ٿشي ٿي. ھي سلسلو اڄ 6 
جيئن جو تيئن جاري آهي, جيڪا پير جو گوٺ جي ٻيرن جي 
حوالي سان نئن روايت ڃئحجي ت وڌاءُن ٿيندو. 
”ان راڻندي عناحب جي بيامت ‏ عملي طفن اب نع :ساڻن 
شموري طور ڪچھرين جو سلسلو ب شروع ٿيو. مان جڏهن 
ڪراچيءَ مان ڳگوٺ وڃڻ بعد پھريون ڀيرو ساڻس سياسي 
ڪجھريءَ تي ويو هيس ت مون سمجھيو ت هو شايد ئي هڪ 
اخباري نيوز ايڊيٽر کي متاثر ڪري سگھي , ڇاڪاڻ ت منھنجو 
اهو ٫‏ اندازو هو ت هن ب سنڌ جي ٻين پيرن ۽ وڏيرن وانگي خلق تي 


رعب ويھارڻ لاءِ سياست شروع ڪئي هوندي ۽ سنڌ جا روايتي پير 
جاگيردار ۽ وڏيرا وري جيڪو سياسي شعور رکن ٿا يا جيڪو 
ڪجھ ڳالھائين ٿا سو ٫‏ ڪنھن کان ڳجھو ناهي . پر گفتگو دوران 
مون هڪ نئون مجتبيٰ راشدي ”ايجاد“ ڪيو جنھن تي ڪافي 
سرهائي ب ٿي . سندن شخصيت ۾ يڪسر تب يلي, انداز بيانء عقل ۽ 
دليل ۽ ڪانٽ کان ويندي ارسطو, افلاطون, اينگلس, مارڪس, 
ليانڑ هيگل, برگسان ۽ نٽشي تائين فلسفين جي پختن حوالن مون 
کي ڪافي متاثر ڪيو ۽ قومي سياست جي حوالي سان ڪافي ڀيرا 
مون منجھن سائين جي۔۔ اي سيل ٿي. بختي, حر نال ودي تحصمل 
خوشبوءِ پڻ محسوس ڪئي . شايد هي ئي اهو وا<. ڪارڻ آهي 
بنبغن نيت تصرف ڪيڻي. سن تريڪ پر مائين ټټي _ آمر سيل وٽ 
0-0 لاءِ اعزاز 
سمجھي ٿو ۽ مان سمجھان ٿو ت سنڌ جي ماڻهن لاءِ هي انتھائي 
مسرت جوڳگي ڳالھ هوندي ت انتھائي ڪن ۽ مشڪل وقتٿ ۾ 
سورهي بادشاھ شھيد صيفت اله شاھ راشديءَ جي خاندان جو هي 
پھريون فرد آهي جنھن سنڌ جي قومي سياست ۾ اثرائتو ڪردار 
ادا ڪيو. 

مون ڪچھرين دوران جڏهن سائين مٿان فلسفي جي وڏن ڄاڻن 
۽ ماهرن جي گھري اٿر جو اندازو لڳايو تڌ هڪ ڀيري کانئس پڇا 
ڪئي ت ”اڪثر پير جو ڳوٺ ۾ اها راءِ آهي اوهان جو علم ادب 
سان ڪو واسطو ناهي ڏٺو ويو پوءِ هي سڄي ڄاڻ... آخر اوهان 
وٽ ڪيئن ۽ ڪٿان آئي ؟ سائين کلندي وراڻيو ت ڇا پير جو 
ڳوٺ جي پيرن ۾ اوهان جي اک ن ٿي ٻڏي ڇا؟ پير علي محمد 
ثا رائدين.. ۽ ٻيڙ ناي الشيڻ ٳٳشكټؾډ ن ات اتان ټد راغ 
خاندان جا ئي هئا! 5 
اق ٫٫ق‏ ري نالي هڪ ڪتاب اتفاق سان مليو جنھن کان پاڻ 
مطالعو سُّروع ڪيائون. ٻيو سنڌ جي مشھور دانّور ۽ فلمفي جي 
پارکو ريد ڀٽيءَ سان ٫‏ ننڊي کان وٺي سندن صحبت رهي جنھن 
ڪري علم ادب ڏانھن سندن لاڙو ٿيو ۽ اڳتي هلي هن ڪانٽ, 


ارسطو, اينگلس کان نٽشى تائين فلاسافرن جى ڪتابن جو مطالعو 
ڪيو جن کيس ايترو متاثر ڪيو جو پاڻ ”لاجڪ“ ڏانھن ڇڪي 
ويا ۽ هي ڪتاب ب يقينا _ انھيءَ لاڙي جي ئي پئداوار آهي . 

جيٽري قدر اخباري ڪالم لکڻ جو تعلق آهي سائين مجتبيٰ 
راشدي کي مون همسفر گاڏهي , اعجاز شيڂ) زلف پيرزادي ۽ 
حميل سبرزوئي اڪٽّر زور بار رکيو ت ت جيڪي عوامي ۽ آوازہ يد 
برسات, پڪار, جاگو ۽ ۽ ڪيٽرن ئي سبنڌي رسالن ۾ پڻ شايع ٿيا 
انھن منجھ ڪيترائى اهڙا ڪالم 9-10 آواز 
بڻجي پرڏيھ تائين ب پھتا. ڪجھ ڪالن جا چونڊ ٽڪرا خبرن جي 
صورت ۾ ڪراچيءَ جي اردو اخبارن ۾ شايع ٿيا با جن ۾ خاص طور 
تي ”سنڌ جي حادثاتي طور آزاد ٿيڻ وارو“ فڪري جائزو 
سرفھرست آهي . 

نيمار يت .نات ان الگ لد سن ادن ؿنڪي 
3 3 آبابيء# 


ٿي .سن 
ٿو ۽ يرا :اي ااستععال: من سن .يخيڪا غاف مارھڻ: حت: ٻنديھ 
کان چڙهيل آهي . هينئر ٫‏ هي جيڪو ڪتاب اچي رهيو آهي تنھن 
بابت هڪ دطعو ڇڀائي جي مرحلي دوران سنڌيڪا اڪيڊمي جي 
چيئرمين نور احمد ميمڻ اهو تبصرو ڪيو ت ”سائين جو هي ڪتاب 
پاڻ وارن ڀيارن کي سمجھڻ ۾ اڃا چاليھ سال لڳندا.“ 

فلسضي وارن ڪتابن بابت اسان سڀ هن راءِ تي اڳواٽ ئي 
پھتل هجئون ٿا جو سنڌ اڄڪلھ فڪري ۽ علمي طور ڀچ ڊاھ جو 
شُڪار آهي . هڪڙا ماڻھو پنھنجي پراڻي نالي جو کٽيو کائي رهيا 
آهن. ٻيا علم ۽ مطالعي واري سگھ وڃائي رهيا آهن. ٽڃان وري 
شارٽ ڪَٽ جي چڪر ۾ ماراماري واري جھان ۾ غرق ٿي ڇڪا 
آهن. اهڙي صورعال م‫ 9 رواجىي ڪتٿاب 
تي. حقيٹ ران ويهڻ ٿا ٬يوت‏ هيابي نايس حمل اي تو 
دليلن واري فلسفي جو ڇا ٿينفدو؟ سو پنھنجي جاءِ تي هڪ سوال 
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ضرور آهي . 

هونءَ ب اسان سنڌين وٽ فلسفي جي معنيٰ ئي منجھائيندڙ 
آهي ۽ حيثيت ڪجھ هيءَ رهي آهي ت جڏهن ب ڪو ماڻعو ڪا 
ڳالھ نوس عقل ۽ دليل سان ڪري ٿو ت کيس اهو چئي نظرانداز 
ڪيو ويندو آهي ت ”اهو وري ڪھڙو فلسفو شروع ڪيو اٿئي.” 
ڇاڪاڻ ڌ لڪير جا فقير يڻ اصان جي مراڻي ۽ وڻندڙ روايٽ رهي 
آهي ۔ بقول مجتبيٰ راّديءَ جي ت ”سنڌي قومي سياست کان 
ويندي هر شعبي ۾ مار ئي انهيءَ ڪري کائي وا آهن جو اهي 
عقلي بنيادن تي اگتي وڌڻ کان لنوائين 

--ٿٿٿ 0 تھذ يب جو 
سائنسي رخ آهي ۽ جن ب قومن فلسفي, عقل ۽ دليل جي ڳالھ 
ڪئي سي اڄ سوڌو تاريخ جو سونھري حصو آهن ۽ دنيا وري دب 
ڦري گھري پنھنجي سفر جي اتان ئي شروعات ڪري ٿي جتي هن 
ڇڏيو هو. يونان اسان جي سامھون آهي . ڇو ت يوناني فلسفي ۽ 
شموري سگھ ۾ ايترو اڳتي هئا جو هڪ ڀڃري سڪند راعظم جي 
5 
گھرجئي, جيڪو گھرڻو اٿئي سو گھر. پر جيئن ت انھيءَ ماڻھو 
کي سيءَ لڳي رهيو هو ۽ کيس اس جي شديد ضررت هئي تنھن 
ڪري کيس چيو ت مھرباني ڪري تورو پرتي تي بيھو! پر 
جيڪڏهن اجوڪي سنڌ اندر ڪو حڪمران ڪنھن کي اڇ 
ڪري ت صورتحال ڇا بيھندي؟ ان بابت انڪري وڌيڪ لکڻ اجايو 
آهي جو سڄي سنڌ چڱيءَ طرح باخبر آهي . 

اهڙي صورتحال دوران مجتبيٰ راشديءَ سنڌ اندر فڪري اي 
کي هڪ نئون رخ ڏنو آهي .هن ڪي وڪي سن کي هن 
90909090999 
فڪر ۽ دليل جي ضرورت آهي تنھن جا پيرا اسان منڍ کان ئي 
وڃايون ويٺا آهيون. حالت هيءَ آهي ت جيڪو ڪم اسان جي 
پڙهيل لکيل طبقي کي ڪرڻ گھرجي سو اڻ پڙهيل (رسمي تعليم 
کان واجھيل) ماڻھو ڪري رهيا آهن. اسان جي اعليٰ درسگاهن م م 
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فلسفي جا باقاعده الڳ ڊپارٽمينٽ آهن پر اتي ڪير پڙهن ٿا انھن 
جا ڪير سربراھ آهن, جيڪي پڙهن ٿا سي ڪيڏانھن وڃن ٿا؟ 
ڪي عقيقي ڪم ڪري رهيا آهن؟ تنھن جي ڪنھن کي ڪاب 

صرف زور ترجمن ۽ لفاظي تي آهي . اسان وٽان مطالعو, تقيق 
۽ جاکوڙ موڪلائي_ رهيا آهن. علم ۾ حياتي ڳارڻ واري تصور کي 
اڏوهي کائي رهي هي نھ ڪي انا کي وڌڻ ۽ مسئلن جي 
حقيقي اپٽار ڪرڻ ۾ ڀلجي وڃِئون ٿا .رپ 
داد لائن ڳالھ چئبي يي 
خالص پنھنجو ڪتاب ڏنو آهي ۽ سندس چئلئج سان چوڻ آهي ٌ 
اهڙي نوعيت جو سنڌ ۾ آگواٽ ڪوب ڪتاب موجود ناهي. سندس 
اهو ب چوڻ آهي ت, ”محترم رشيد ڀٽي ۽ سائين ابراهيمہ جوبي 
صاحب جا جيڪي فلسفي جا ڪتاب آهن سي ترجمو ٿيل آهن. 
ايتري تائين جو اهي ڪٿي پنھنجي راءِ ب ناهن ڏئي سگھيا“. 

شايد علم فلسفو ان ڪري ٫‏ ڏکيو آهي جو اهو هر مسئلي تي 
شال آَاقائي ذزيجي ارتاي ڪندو هن د اقلساي کي باقي:غامن اي 
وري انھيءَ ڪري فوقيت حاصل آهي جو اهو موضوع ۽ سئلي کي 
ائئن سمجھڻ جي ڪوشٿش ڪندو آهي. جيئن اهو خود هوندو 
آهي. هڪ حوالي سان سائنس ڪيترائي موضوع فلسفي ڏانھن 
انھيءَ ڪري ب رجوع ڪندي آهي جو اها انھيءَ جي تھ تاڻين 
پهچي ناهي سگھندي ٿا وري اهي ان جي ححقيق واري دائري کان 
ٻاهر هجن ٿا. ساڳگئي وقت فلسفي جو انداز بيان ٫‏ ساڳيو ئي 
(شاعري ۽ ادب چان هوندو آ او جيئن دعا جي متعلق خلا 
-- ي ٍ 
”اب پي اتي هي دعا بن ڪي ثنا ميري“ پر جڏهن فرائيڊ کان 
بنيز ويو تا ذاقا جوسخاپي. ندنظز نا آهىي؟ نهن خيواذ, "دا 
کي پنھنحن ارادن تان الد لاڻِ فتائر نڪ ريغ جى ڪوشش آهي." 
تنھن ڪري جيڪڏهن فلسفي جو مطالعو ڪجي يا فلاسافي تي 
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ڪجھ لکجي ت نفسياتي طرح ان جي انداز بيان کي ان علم جي 
مطابقت سان لکجي ت ت اهو پنھنجي حقيقي روح جواظھار ڪندو. 
ايئن ب آهي ت سنڌيءَ ماڻھوءَ جي عام سوچ غير قدرتي ب 
ٿيل آهن. جيئن اسان ويڪ يو اق آهي ت هي انڪري ڏاهو 
آهي جو ري سٺي ٿو ڄاڻي. جڏهن ت انگريزي ڳالھائڻ ذهين 
هجڻ جو ثبوت ناهي جيڪڏهن آئين هجي ت پوءِ انگريزن ۾ ڪو 
بيوقوف پيدا ئي ن ٿئي ها. جڏهن ت بيوقوف جو وڏو تعداد منجھن 
موجود آهي . هي هڪ روايتي نوس دليل ۽ عقل جي ڳالھ آهي 
جنھن کي اسان جا پڙهيل ڳڙهيل ب نظرانداز ڪري ويندا آهن. 
اهڑي يٹ شي راشديءَ. شعنج.و. ڪتات " دا انفاش ۽ 
جبلت“ ۾ فلسفي جي موضوع جي جنھن نئين اندز ۾ ڇنڊڇاڻ 
2 آهي ان مان ليکڪ جي فڪري گھرائپ جو اندازو ب آساني 
لڳائي سگھجي ٿو. الب سائين پنھنجي لکت ۾ ڪيترين. سي 
----99 .ٿو موس ٿئي 
ت راشدي صاحب جيئن ت بيماري دوران هي ڪتاب لکيو آهي تنهن 
ڪري موت جي اوچتي امڪاني خوف جي پيش نظر سندس لکڻ 
واري نفسيات جلد بازي جو شڪار ٿي وئي آهي ۔ راشدي صا جا 
ڪيٽرائي ڪالم ”تصوير جو ٻيو رخ“ جي عنوان سان عوامي آواز, 
.0 رهيا. 
انھن ڪالن مان ”ادرش ڇا آهن[ ”جي ام سيد ۽ تصوف” 
”لغم ”ضمير ڇا آهي ": ”تضادن جي هيءَ 4 دنيا.“ ۽ 
”ٿيخ اياز خدا جي حضور ۾ ۾ ڏاڍا پسند آ يا پر الائي ڇِو 
ٿان ان ڪان نن ڪا اه اي تنهنخ 
هوندي ب سنڌ جي فڪري ويچارن تي راشدي صاحب پنھنجي 
ڪتاب ۾ جيڪو مواد پيش ڪيو آهي اهو اسان جي معاشري ۾ 
دستاويزي حيثّيت رکي 3 صاحب ٿا 
ڪئي آهي تن جي علمي حيثيت سستقل رهي ٿي. مختلف 
مضمونن تي مشتمل هي ڪتاب سنڌي ماڻھن جي سوچڻ جي عام 
سطح کان ڪجھ مٿّڀرو ضرور آهي پر ان جي افاديت ن متاثر ٿئي 
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ٿي ن ئي را ري ٿو ٿو . 
يقينا امان کي اڳ يا پوءِ هي ساڳي واٽ ونشي آهي. ۾ جڍاڙڻ ۽ 

”لاجڪ“ ڏانھن وڌندي ت هي ڪتاب علمي طور ”دروازي” 
جي حيثّيت رکندو. 

توڙي جو اڄ هو پوڙهو ٿي چَڪو آهي . لاڳيتو بيماري ۽ 8 
ڀيرا آپريشن جي ميز تي پهچڻ کان پوءِ سندن ارادا ساڳيا ئي 
بختا آهن. .. در هي بي داع رهيو 
آهي 7 ۽ هو پنھنجي ذاتي زند گيءَ م دوسن لاءِ قابل اعتماد پڻ 
رهيو آهي . ماضيءَ جي فرسوده روايٽن کان هو جان ڇڏائي ڇَڪو 
آهي . مون هڪ دفعو کانئس پڇيو ت توهان قومي سياست ڪھڙي . 
پسمنظر کان ڪريو ٿا؟ ت هن وراڻيو ت ”اسان جو قومي وجود 
خطري ۾ پئجي چڪو آهي ۽ اهڙين معروضي حالتن ۾ بقا جي 
جنگ لڙ ڪھڙن ب شرطن تي غيرانساني عمل ناهي .“ 

مان سمجھان ٿو ت سنڌ اندر جيڪڏهن ڪتاب جو ڳگوڙهو 
مشاهدو ڪيو ويو ت هڪ نئين بحث جا لاڙا ۾ رخ پغدا ٿيندا جنهن 
سان اسان جي فڪري سطح بلند ٿي سگھي ٿي. .جهن هر 
ماڻُھو وٽ انفراديت, پئداگيري ء نفسانفسي واري دور جو شُڪار 
اهي عين انھيءَ وقت فڪر جي دعوت ذيڻ ۾ ذهن جي عقلي بنيادن 
تي پرورش ڪرڻ وارو ڪم يقينا داد لائڻ آهي . 

ظشير سيراڻس 

ڪراچي 
6 سپٽمبر 1998ع 
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هن حقيقت کي اڄ ب مان پھريون جيان تسليم ٿو ڪريان, ت 
مان زند گي جي سڀني مرحلن ۾ پنھنجن سڀني عملن کان عمومن 
غير مطمثن رهيو آهيان. منھنجو عشق, منھنجا فيصلا زند گي 
گذارڻ جا طور طريقا ۽ ڊنگ حتاڪ پنھنجن لکڻين کان ب غير 
مطمئن رهيو آهيان. غير مطمئن حالت ۾ لکيل هي ”ڪتاب” 
توهان کي ڪيتري قدر مطمئن ڪري سگھي ٿو؟ جنھن متعلق مان 
يقبن سان ڪاب راءِ قائم ن ٿو ڪري سگھان. 

البت بقول ”ڪانٽ“ شڪ کان تصد يڻ ڪرڻ جو انساني 
ڪردار, خالص انسان جو شعوري عمل آهي . 
پر مان ڪانٽ کان متاٽر هوندي ب٫‏ چوان ٿو ت اڄ تائين ڪنھن بي 
سگھي, شايد ان حقيقت کي تسليہ ڪرڻ ۾ مونکي مطمئن ٿيڻ 
گھربو هو! پر الائي ڇو مان اهڙي واضم حقيقت کي ٫‏ آخري 
فيصلو مڃڻ لاءِ تيار ن آهيان! مان ايئن سوچيندو آهيان ت ڇا واقعي 
.ڪل ي ۽ مڪمل تٿي (رهي) آھي . يا ايئن سمجھڻ صرف 
اسان جي ذهني زند گي جو نفسياتي پهلو آهي. ڪن آهي 
ڪائنات جي ڪا ٿيءِ نامڪمل کان مڪمل ٿيڻ جو عمل 
ڪندي ٿن هجي؟ ٣‏ ”ڪانٽ“ جي اهڙي دعويٰ نهان ون 
وٽ ڪوب آخري فيصلو ن آهي . 
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مان سوشلسٽ سوچ رکندي ب مارڪسي نظري کان غير مطمثن 
آاهيان مارڪس جي هن خيال کان ت 
”علم_ کان انسان جي هستي وجود ۾ ن ايندي 
آهي, بلڪ هي هن جو سماجي وجود هوندو آهي 
جنھن کان هن جي هستي وجود ۾ ايندي آهي . 
پر جيئن ت منھنجي علمہ ۾ آهي 09 زند گي گذارڻ وارو 
ڀاندار تب لش بيدا ڪر نهيو آهي نهن نڇ 
هڪ مطلب هي ب ٿيو ت صرف سماجي وجود علم جو ذريعو ن آهي . 
بعرحال غير مطمئن هجڻ منھنجي عادت ٫‏ ن آهي . ٿايد علم جي 
محدوديت مون کي غير مطمئن ڪرڻ جو سبب رهي هجي + _ 
جذهن سقراط جو هي لافاني خيال ت مان اهو سمجھيو آهي ت 
مان ڪجھ بي ن سمجھيو آهي . منھنجي مطالعي ۾ آآ يو تڏهن مون 
کي مطمئن ٿيڻ گھربو هو! پر ڇا ڪجي مان هي ڪيئن قبول 
هد“ 
سمجھڻ جي شُڪايت مون وٽ ڪيئن پيداتي 
مان پنھنجي ڪتاب ----- ۽ جمڪو مختلف 
موضوعات تي مشتمل آهي. جنھن متعلق منھنجي راءِ آهي تن مان 
انھن موضوعات جي پوشيده پھلوئن کي اجاگر ڪرڻ کان سواءِ 
هڪ منفرد اد يح ڪو ‏ نه البٽ پڙهنداڙ حضرات 
ڪتاب متعلق ڪھڙو فيصلو ڏين ٿا ان لاءِ مان ٻھريون کان تت ڪاب 
راءِ قائم نڻو ڪري س٬هان.‏ ان ڪري جو علمي دنيا ۾ ”ڪتاب” 
جو عمل منهنجو پھريون تجربو آهي البت ڏاهن دوستن جي راءِ 
مطابن ت منھنجي هي ””ڪاوش“ سنڌي ليکڪن جي حوالي کان 
ان ڪري انفرادي حيہّيت رکي ٿي ت هي پھريون سنڌي ٻوليءَ ۾ 
فلاسافيءَ تي لکيل اھڙو ڪتاب آهي. جيڪو ترجمو ٿيل ن آهي . 
دوستن جي هي راءِ ٫‏ ت هي ڪتاب علمي معاشّري ۾ پنھنجو هڪ 
مخصوص متام بيدا ڪندو دراصل ڪتاب متعلىق منھنجي ارادي 
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کي مستحڪم ڪرڻ جو پڻ سبب بيو نتيجتن اڄ ”خدام جبلت ۽ 
انسان توهان جي مطالعي هيٺ آهيم اميد ت پنھنجي قيمٽي راءِ کان 
71 ي دنفتجن "يه 

 .‏ لا يد نئي صاحب جن جو 
ٿورائتو آهيان جنھن هن ڪتاب جي ڇپائيءَ ۾ مڪمل تعاون 
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مارڪستن سو سُلزم ۽ لساناي 
نقسبات ڊو تاويخسىِ ڪرحار 


جڏهن 00 حوالي کان جائزو ورتو 
وو آهي , تڏهن ان جا سياسي, سماجي, ثقافتي ۽ ادبي پھلو 
پنھنجو پا هڪ سمٽ اختيار ڪري موضوع جي تسلسل جو حصو 
بجي ويندا آهن. ان حوالي جي پيش نظر اسان جڏهن سوشل ازم 
جي ماضي ۽ حال ء مستقبل جو فڪري جائلرو وننداسين 2 انساني 
تھذ يب جا سڀ علم فڪر جي سانچي ۾ تبديل تي اسان کي ٽن 
بھلونن کاڻ صملق کي تتحفڻ لاءِ آماده ڪنڍدا, 

سوٽلزم جو واقعاتي پسمنظر. 

2_ سوشلزم جو نظرياتي بھلو 

3_ سوٽلزم انقلاب, لساني نفسيات جي يسمنظر ۾. 

واقعاتي حوالي سان اسان کي هي ٻڌائڻو آهي ت سوشلزم جا 
تاريخي مرحلا فڪري تسلسل ۾ ڪيئن ۽ ڇا هئا يا آهن؟ نظرياتي 
حوالي کان اسان کي هي واضم ڪر تو آهي ت سوٿلرم پنھنجي 
فڪري وجود ۾ ڪيٽري قدر تاريخي ماديت جو جدلي اصول آهي . 
نفسياتي حوالي کان اسان کي هيءَ تصد ين ڪرڻي آهي تت انقلاب 
روس جو پسمنظَر نظرياتي هجڻ کان سواءِ ڪيتري قدر لساني 
واقمعات جو تساسل آهي ت منھنجي خيال ۾ سوشلزم جي پهرين پا 
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سّروعاتي شڪل, شُڪاري دؤر ۾ پنھنجو فطري ڪردار ادا ڪري 
0 ٿو ت سان جو 
ابتدائي دؤر سوٿلسٽ دؤر هو. هن دؤر ۾ ذاتي ملڪيتٽ جو ن 
00-0000 اشتراڪي ملڪيت 
تصور ڪيا ايندا هئا ۽ هي سارو سماجي عمل شعوري پلاننگ جو 
نتيجو نن هو. بلڪ فطرت جو خودڪار سماجي ترتيب اهڙي نوعيت 
جي هئي بس سُڪاري دؤر جي سوٿلرم ۽ جديد دؤر جي سوٽلزم 
۾ بنيادي فرق هي هو ت شُڪاري دؤر جي سوشلزم جو نفاذ غير 
شموري حالت ۾ فطرت جي منشا هئي, جڏهن ت جديد دؤر جي 
سوٽلزم جو نفاذ غير فطري حالت ۾ شعور جي منشُا هئي . اهڙي 
تضاد جو فڪري تصفيو واقعات جي شُڪل ۾ هن طرح سامھون 
آ يو ت جڏهن شڪاري دؤر يعني فطري سوشلزمہ, شعوري حالت م 
غلامانز سماج ۾ داخل ٿيو ت هي پنھنجو پاڻ طبقاتي تي ويو. 
جنھن جو هڪ مطلب هي ب ٿيو ت غير طبقاتي سماج, شعوري ٿيڻ 
کان پوءِ غير طبقاتي نٽو رهي سگھي! اهڙو تحربو هڪ دفعو ٻيھر 
اسان کي ” انقلاب آڪٽوبر“ کان ب ٿيو, هي عمل .٫‏ هڪ 
مختصر عرصي تائين غير طبقاتي ڪردار ادا ڪرڻ کان پوءِ پنھنجو 
پاڻ بغير رد عمل ڏيڻ جي ٻيھر طبقاتي ٿي ويوءِ ٿيو ايئن ت 
انقلاب آڪٽوبر تبد يليءَ جي عمل ۾ بجاءِ ڪنھن ارتقائي شڪل 
پيش ڪرڻ جي, هن پنھنجي ماضي ڏانھن رخ اختيار ڪيو, 
جيڪو عمل مارڪسي جدلياتي ماديت جي ٿيڊول مطابڻ تن هو. 
اهڙي صورتحال جي پيش نظر تاريخي ماديت جو جدلي اصول, هن 
نوعيت جو ثابت ٿئي ٿو. ت غير طبقاتي نظام خود سبب آهي 
طيقاتي نظام جو. سان جو مڪمل فطري نظام (شُڪاري دؤر) ت 
غير طبقاتي ٰ رهي سگھي ٿو جيئن جانورن جو سماج آهي , پر 
فلرت جي مھذب شُڪل يعني فطرت جو شعوري ڪردار غير 
طبقاتي نڻو رهي سگھي . جيڪڏهن جبرن غير طبقاتي نظام مڙهيو 
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ويندو ت معاشرو ارتقيٰ ڪرڻ ڇڏي ويندو.جيئن رشين معاشري جي 
ان نسل ارتقيٰ ڪرڻ محدود ڪري ڇڏي, جنھن ان جنت غا غير 
طبقاتي معاشري ۾ اک کولي, بس انسان جو تخليقي اليو هي آهي 
ت هن جي تھذيبي شُڪل, هن جي ڏند ڪٿائن واري خوابيده 
تلاش کي يعني هن جي قصن ۽ ڪهاڻين ۾ موجود هڪ اهڙو 
معاثرو جنھن م ظلم, ڏاڍم بک, افلاس ۽ سماجي نابرابري نن هجي )۽ 
جتي سڀ مسثلا پنھنجو پاڻ پھريون کان حل ٿيل هجن جي فطري 
شڪل ۾ تڪميل ني ڪري. البت هن جي اهڙي خواهشن صنعتي 
دؤر جي طبقاتي تشدد کان سوٽلزمہ جي ائڊريس تي. هڪ دفعو 
حقيقت ٿيڻ لڳي هئي. مارڪسي نظريي هيئين طبقي کي وڏو 
حوصلو ڏنو ۽ لين جي سحر انگيز قيادت 17 آڪٽوبر جي انقلاب 
دوران مُّبت عملي ڪردار ادا ڪري ڏيکاريو: ۽ سچ پچ تن صرف 
مظلوم طبقي جا خواب حقيقت ٿيڻ لڳا هئا, بلڪ 75 سالن تائين 
انسان جي دڏن ڪٿائن واري رنگين دنيا رسيا ۾ عملي ڪردار ٫‏ ادا 
ڪب 3 ڍا ان نڪ اي 
هڪ دفعو ٻيھر فطرت جي قائمہ ڪيل شعوري دنيا ۾ وايس ٿي 
يٴي 

سوال ٿو پيدا ٿئي تہ ڇو سوشلسٽ تھذيب جا اعليٰ آدرش 
فطرت جي شعوري مرحلي کي متاثر ڪرڻ جا مستٽقل سبب ثابت ن 
ٿيا حيرت جي ڳالھ آهي ت سوشلزم جي نفاذ خاطر رشيا جي لکين 
ماڻھن پنھنجين جانين جي قرباني ڏني ۽ جڏهن چند فردن جي 
فيصلي تي سوشلزرمہ نظريہ کي ملڪ نيڪالي ڏني وئي ت رشين 
. خوش رهيو. ڪوب رد عمل نن ٿيو. ڄڻ ت معاشرو ڪنھن 
ڀوائتي ۽ بي ڪيف خواب مان بيدار ٿيو هو. ڇا سوشلزم نظريہ 
جي عملي شڪل معاشري کي بي حس بڻائي ڇڏيو هو؟ جڏهن 
اهڙي سنگين واردات تي مڪمل طور ڪميو نسٽ رشيا خاموش 
رهي, ت پوءِ هي يئن ٿو چيو وڃي! ت سوٽشلزمہ جي ناڪامي 
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صرف چن فردن جي نااهلي يا غداريءَ جو نتيجو هئي ؟ ان لحاظ کان 
”9977 ”9 آهي ت ايڏي وڏي فيصلي ڪرڻ ۾ 
انھنَ چند فردن جي بي خوفي, جو سبب ڪھڙو هو. ۽ کين 
پنھنجي اهڙي تاريخي فيصلي جي ڪاميابيءَ جو پھريون کان ان 
حد تائين يقين ڇو هو. جو هن اهڙي سنگين تبديلي متعلق ريفرنڊم 
جي ذريعي رين عوام کان راءِ وٺڻ کي ٫‏ ضروري ن سمجھيو. 
حقيقت هي آهي ت سوويت قيادت پنھنجي ذهني پيڙا جي پيش 
نظر معاشري جي صدمي کان نقسياتي طور واقف ٿي چڪي هئي. 
هان جي علم ۾ اچي چڪو هو ت رين معاشرو نفسياتي تسس کان 
خحالي ٿي چڪو آهي . هو تبديلي چاهي ٿو ۽ هي رد عمل ن ڪندو. 


مارڪسي نظربي جو فڪري ٫َڍزيو:‏ 
سوشلزم ۽ مارڪسي سوشلزم, تاريخي ماديت جو جدلي اصول 
۽ مارڪسي تاريخي ماديت جو جدلي اصول, دراصل هڪ ٿيءِ ن 
آهن. مارڪس ڊاڪٽر هيگل جي روحاني جدلي اصولن کان متاثر 
ٿي, ماديت جا جدلي اصول پيش ڪيا. ۽ انھن جي پيش نظر 
مارڪس هي ثابت ڪرڻ جي ڪوشْش ڪئي تت سوشلزم انسان جي 
سماجيات جو سائنسي مرحلو آهي, يعني سوشلزم تاريخ جو فطري 
دؤر آهي . تنھن جي ڪري هن جو نفاذ پنھنجو پاڻ ٿيندو. البت 
انساني ڪاوشن کان صرف ايترو ڪن ٿي سگھي ٿو ت تبديلي 
جي عمل ۾ تاريخ جي مقرر وقت کي گھٽائي سگھجي ٿو. 
تاريخي ماديت جي جدلي اصولن جي وضاحت ۾ مارڪس 
ٻڌايو آهي ت سماجي تب يلي جو بنيادي محرڪ پيداواري اوزارن ۽ 
ذريعن جي ارتقيٰ آهي ۔ ان حوالي کان مارڪس تاريخ کي پنجن 
ڇ حصن ۾ ورهايو آهي , جنھن کان هن هي ثابت ڪرڻ جي ڪوشش 
ڪئي آهي ت ڪيئن هڪ دؤر پيداواري ذريعن يا اوزارن جي 
تبد يليءَ کان معاشّري جي سوچڻ ۽ سمجھڻ جي معيارن ۾ تبد يلي 
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آڻي ٿو. مارڪس جي تاريخي جدليات جو خاڪو هيٺ ڏنل 

سُڪاري دؤر+ لوھ= غلامي دؤر, غلامي دؤر+ غلامن جي 
ڪرت ۽ ذاتي ملڪيت ۾ اضافو= جاگيرداري دؤر, جاگيرداري 
دؤر+ ٻافٽ جي اُڻ= صنعتي دؤرم صنعتي دؤر+ بيروزگاري بک 
افلادس= سوشلسٽ دؤر۔ 

ان خاڪي جي وضاحت ڪندي مارڪس ٻڌايو آهي ٣‏ 
شڪاري دؤر جو معاٽّرو پر جو هنيار استعمال ڪندو هو جنھن 
جي محدود صلاحيت جي ڪري هڪ فرد سڄي ڏينھن جي محنت 
۽ مشُّقت ڪرڻ باوجود ب پنھنجي پيٽ پالڻ جيتري خوراڪ حاصل 
نر ڪري سگھندو هو. تنھن ڪري هن وٽ پاچيءَ جو تصور ن پيو 
جڙي سگھي, جيئن ت هن جو ذريع معاش, جانورن جي شڪار ۽ 
(سرسبز) علائقن ۾ پيدا ٿيندڙ خودرو_ميون تي هو, تنھهن جي 
ڪري ٿيندو ايئن هو ت جڏهن هڪ گروھ ٻئي گروھ کان اهڙا 
سرسبز علائقا ويڙھ ڪري کسي وٺندو هو ت هو مفتوح قبيلي جي 
ماڻهن کي غلامہ رکڻ جي بجاءِ قتل ڪري ڇڏيندا هئا. پر جڏهن 
انسان لوھ جي اوزار کان متعارف ٿيو ت ان جو لازمي نتيجو هي 
نڪتو ت لوهي اوزار جي اعليٰ صلاحيت کان هڪ فرد پنھنجي پيٽ 
پالڻ کان سواءِ پاڇي بہ ڪرڻ لڳو. مارڪس جو خيال آهي ت فرد 
جي ان پاڇِي ڪرڻ جو منتقي نتيجو هي نڪتو ت فاڅ قبيلي 
مفتوحن کي قتل ڪرڻ جو بجاءِ انھن کي غلام ڪري رکڻ ۾ 
پنھنحو منافعو سمجھيو. جنھن جو خودرو ننتيجو غلامان سماج جي 
شُڪل ۾ سامھون آ يو . 

اهڙي تحزبي کان مارڪس جو فڪري پھلو هي آهي ت غلام 
رکڻ جو تصور انسان جي ذهني اوسر جو صرف نتيجو ن آهي . ان 
ڪري جو سُڪار دؤر جو انسان غلام رکڻ جو تصور تيستائين ن پيو 
ڪري سگھي, جيستائين پيداواري ذريعن ۾ تب يلي ن پئي آئي. 


2ك2 


اهڙي طرح ٻاف جي اڻ جي تخليق کان سواءِ جاگيرداراڻي دؤر 
جو صنعتي دؤر ۾ تبديل ٿيڻ ممڪن ن هو. جنھن جو هڪ مطلب 
هي ب ٿيو ت انسان جي ارتقيٰ جو عمل شعوري حالت ۾ سڌو ن 
ڪن اصولن جو 
پھريون کان منطقي نتيجو آهي< _ _ 

مان مُّّي وضاحت ڪري ايو آهيان ت جدلي اصول ۽ مارڪس 
جا جدالي اصول بنيادي طور هڪ شيءَ ن آهن. بس مفڪر جو 
فڪري ڪردار هي هوندو آهي ت هو فطرت جي قانونن کي جيڪي 
ترتيب ۽ تسلسل جي شڪل ۾ پھريون کان موجود ۽ جڙيل هوندا 
آهن, انھن کي ايئن سمجھي جيئن هو خود آهن. ۽ هڪ شيڊول 
جي شڪل ڏئي, دراصل ان شيڊول کي جدليات چئبو آهي . جيڪو 
مفڪر قانون فطرت جي اصولن کي وڌيڪ بھتر ۽ سائنسي شُڪل ۾ 
پيش ڪري ٿو, ت ان جو جدلي فارمولا وڌيڪ قابل قبول هجڻ 
099 

مٿي ذڪر ڪيل معيارن جي پيش نظرجڏهن مارڪسي 

جدلياتي فارمولا جو تمزيو ڪججي ٿو ت هو اسان . کي تسلسل جي 
حڪل ري موي او تج ۾ :هو يڪل تطور اسافنش ٬جي‏ 
پورائي ڪن ٿا. ڪنھن ڏاهي جي چواتيءَ ت شُڪاري دؤر جڏهن 
غلامي جي دؤر ۾ تبديل ٿئي ٿو. تڏهن اهڙي تبديلي جو محرڪ 
لوھ جو اوزار آهي. پر جڏهن غلامي دؤر جاگيرداراڻي سماج یا دؤر 
م تبديل ٿئي ٿو ت اهڙي تبد يلي ۾ ڪنھن بر نوعيت جي تخليقي 
قوت يعني ڪنهن اوزار جھڙي ٿيءِ جو عمل دخل نظر ٿو اچي . 
اهڙي طرح جاگيرداراڻي دؤر جو صنعتي شُڪل ۾ تب يليءَ جو سبب 
ٻاف جي اڅڻ ٻڌايو ٿو وڃي. پر صنعتي دؤر جو سوشلزمہ دؤر ۾ 
تبديل ٿيڻ لاءِ ڪنھن تخليقي عمل جو ذڪر ٿيل ن آهي. تنھن 
ڪري ٿيو آيئن ت هڪ نوعيت جي پيداواري اوزارن کان ٻن دؤرن 
جو تصور جڙي ٿو. جنھن کان هي ثابت نو ٿئي ت سڀ دؤر 
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پيداواري تبد بلن با پيداواري اوزارن جي تب لين جو لازمي نٿيجو 
آهن. 

ساڳئي وقت مارڪس جا هي تبد يلين وارا محرڪ معاشري ۾م 
اتفاق يا حادثي جي شُڪل ۾ ڏيکاريل آهن. مارڪس واضع چڇيو 
آهي تڌ جڏهن شُڪاري دؤر جي فرد کي لوھ جو تعارف ٿيو ت 
يقينا اهو ان جو انفرادي واقعو هوندو. جنھن کي حادثڻو ب چئي 
سگھجي ٿو. جڏهن ت خود مارڪسي نڪتُ نظر کان جدلي اصول 
هڪ سائنسي عمل آهي . فطرت جو پھريون کان طہُ ٿيل قانون! 

حقيقت هي آهي ت مارڪس جدلي منطق کان هڪ اهڙي 
سلسلي جو تصور ڏنو آهي, جيڪو پنھنجو پاڻ ضابطن ٺاهڻ وارو 
سماجي روپ اختيار ڪري ٿو وڃي ۽ هو لا محالا پھريون کان طہُ 
ٿيل نتيجا پنھنجو پاڻ ڏيڻ ٿو لگي) جڏهن ت اسان جا مشاهدا ۽ 
سماجي سائنس مارڪس جي اهڙي دعويٰ جي نفي ٿي ڪري. ڇو 
تہ انسان جي سماجي وجود ۾ هڪ جھڙين حالنن کان هڪ جھڙا 
نتيجا نٿا ملنءِ ن سماجي اخ ڪڪ صرف پيداواري اوزار 
ثابت ٿين ٿا. بلڪ. اهڙا مخرڪ هڪ کان وڌيڪ ملڻ ٿا جيڪي 
پيداواري اوزارن جي تبديلين کان سواءِ تاريخ ۾ پنھنجو بنيادي 
ڪردار ادا ڪندا رهيا آهن. جدلي اصول شمادخات نات ڪي عمل 
۾م مڪمل طور مارڪسي هوندا آهن, يعني اٽل هوندا آهن. ۽ هو 
گھريل نتيجا ب ڏيندا آهن. پر حيات خصوصا انساني وجود يعني 
ان 
جيڪڏذهن مڪمل طرر ازادان بي اهي تذهن ٫‏ هوءَ جمادات ۽ 
نباتات جيٿان فطرت جي مڪمل ڀابند ب ت رهي آهي. خصوصا جھد 
البقاءَ جي شعوري عمل انساني سماج ۾ ماديت جي جدلي ضابطن 
کي ڪافي ڪمزور ڪري ڇڎا يو آهي . جنھن کان اسان جي 
سماجي وجود جا ڪيترا پھلو اهڙي نوعيٽ جا ٿي چڪا آهن. جن 
جي اظھار ۽ عمل ۾ جدلي اصولن جو ڪوب سراغ نو ملي. مّلا 
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جيئن رسمن جي حوالي کان شادي. سخاوت, دشمن نوازي, اهڙي 
طرح اسان جي آدرشي معيارن کان خدا جو تصور ۽ حسن جو 
ادراڪ, هي انساني زند گي جا اهڙا پھلو آهن جيڪي فطرت جي 
ڪنهن يا مان آهو بل نباتانت تج اد 
هجي يا حيواني زند گي جو ڪردار. حقيقت هي آهي ت انسان جي 
موضوع جا ٻہ رخ هڪ وقت اسان جي سامھون اچن ٿا. هڪ بپھلو 
حسن جو ادراڪ يا اسان جي رسمن ۽ رواجن جا اعليٰ قدر ڪيتري 
قدر ٫ہ‏ صرف سماجي 0 ٿيندا هجن») پر اٿھ:, جا بنيادي 
محرڪ بکِ, عخوفليا, نئا ۽ جنسيات, جدلي ٿا محسوس ٿين ۽ 
ٻئي پھلو کان جيئن ت اسان کي معلوہ آهي ت بک, خوف, مسرت 
۾ جنستيات جون جبلتون حيوان ۾ ب موجود آهن. بلڪ انسان 
جھڙيون ساگيون آهن. پر حيوان سماجي نتيجن ۾ انساني سماج 
جھڙي آفاقيت حاصل ن ڪري سگھيا آهن. جنھن جو هڪ مطلب 
هي با ناخ ڻ. زند گي .ينھنجي ارتقيٰ. جي.اعمل ۾ هڪ جھڙن 
محرڪن کان هڪ جھڙا نتيجا ني ڏئي . يا ايئن قبول ڪرڻو پوندو 
تر انسان جي سماجي بلنديءَ جا محرڪ بک جنسيات, مسرت ۽ 
خوف کان سواءِ اڃان ٻيا بہ ڪي آهن, جيڪي انسان ۽ حيوان ۾ 
امتيازي سبب پيدا ڪرڻ جو سبب بٿيل آهن. حقيقت هي آهي ت 
انسان جي آئي ڪيو, ۽ حيوان جي آئي ڪيو ۾ بنيادي فرق هي 
آهي ت انسان پنھنجي فھم جي فھم ڪرڻ جي صلاحيت ٫‏ حاصل 
ڪري ورتي آهي , جيڪا صلاحيت تخليقي طور حيوان کي مليل ن 
آهي . جنھن جي ڪري حيوان پنھنجي جبلي دائري کي ٽوڙي نٽو 
سگھي . جڏهن ت انسان جبلي پابندين کي ٽوڙي ٿو وڃي. ان 
حوالي کان سوال هي ٿز پيدا ٿئي ت جڏهن انسان جون صلاحيتون, 
فطرت جي لاڪ ” جبليت“ کي ٽوڙي سگھن ٿيون ت پوءِ هو 
فطرت جي جدلياتي اصولن جون ڇو پابند رهنديون؟ اهڙي طرح 
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هڪ ٻئي پھلو کان ب اهڙي فڪري تڪرار کي آسان بڻائي 
سمجھي سگھجي ٿو. جيئن ڪنھن ڏاهي جو چوڻ آهي ت, 
جانورن جا سماجي ڪردار جدلياتي ضابطن مطاب ستقل حالت م 
هڪ ڪر[ هوندا آهن .نا اٺ جوا ند[ آهن, گن ؿيت 
چالاڪ هوندا آهن. ڪانگرو سڀ امن پسند هوندا آهن ۽ بگھڙ 
سڀ وحشي هوندا آهن. اهڙي ريت جانورن جو عام تعداد بلڪ 
تقريبا سڀ جانور پنھنجن جبلي خصوصيت جي دائري م بنك) 
جدلياتي ڪردار بابنديءَ يا ڪندا ڪا آهن پر انسان 
پنھنجي جبلي اصولن جي مطابقت ۾ هڪ ڪرا ن هوندا آهن. هي. 
نر سڀ سست هوندا آهن ۽ ن سڀ دلير ۽ ذ هي سڀ امن پسند هوندا 
آهن ۽ ن سڀ ظالم هوندا آهن. حالانڪ. هڪ پيءُ جي اولاد اب 
مختلف جذبن ۾ ورهايل هوندي آهي. ت پوءِ هي ڪيئن فيصلو 
ٿيڻ گھرجي ت انھن جا ڪھڙا جذبا جدلي آهن؟ تنھن ڪري هي 
سمجھڻ گھرجي ت ن صرف زنددگي جي اعليٰ يا عام اصولن ۾ بلڪ 
فطرت جى عام قاعدي کان منحرف انسان جي زند گي هڪ مختلف 
ڪا ڪا دا 
انفراديت ڪائنات جو جدلي اصول نٿي ٿي سگھي. حقيقت هي 
آهي ت جيئن روشني فضا ۾ داخل ٿيڻ کان پوءِ منحني ٿي ويندي 
آهي تيئن فطرت ب شعوري دائري ۾ داخل ٿيڻ کان پوءِ پنھنجا 
جدلياتي معيار ٻٽا بثائي ٿي وڃي! توهان کي جدليات جي ٻٿن 
معيارن جي اصطلاح عجيب ضرور محسوس ٿيندي هوندي, ان 
ڪري جو هيءَ فڪري دائري کان ٻاهر سائنسي ثابٽ اڃان نہ ٿي 
سگھي آهي . جدليات جي ٻٽن معيارن واري امنول کي جيڪڏهن 
مادي تضادن کان سمجهھڻ جي ڪوشش ڪبي ت هي تڏهن ڪن 
ٿي سگھندو, جڏهن تضادن جا معيار ب ٻٿا هجڻ قبول ڪجن. 
الڪ ڪتالٽا ڪي بي تتاڙڂزفااوڻ نن او ٻتي تير خصو ٽا يڄي 
آهيءَ هي لھري ٫‏ آهي, ت ذراتي ب آهي , اهڙي طرح اصول 
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”ڪئنٽہ“ کان اهڙا ذرا تلاش ٿيا آهن, جن جو ڪو٫‏ طبعي 
محور ن آهي . بعني هي ذرا ماديت جي تضادن واري جدلي اصولن 
کان فري آهن. ائن اسٽائن, ارادي رکندڙ اهڙن ذرن جي اصطلاح 
کي سخت تشويش جو ڪارڻ چيو آهي . آنُن اسٽائن جو چوڻ آهي 
ت اهڙي صورتحال ۾ سائنس جي حيثيت ثانوي تي ويندي. ۽ 
ڪائا اچ .نز امايند سنڃفڅ لا فطرثبخي يي 
هڪ دفعو ٻيھر انتھائي سنجيد کي سان تلاش ڪرڻو پوندو, ۽ 
مسئلن کي سمجھڻ لاءِ ڍڪ ر نا نون زاويا اختيار ڪرتا پوندا. 

جڏهن ت پھريون کان انسان جي شموري زند گي پنھنجن 
مخصوص حرڪتن ۽ عمل کان نظري ڪئنٽمہ جي اهڙي تلاش جي 
تصد ين ڪندي بئي آئي آهي. انسان جي اعليٰي شموري 
ڪارڪردگي يت ٤‏ 0690 تخلاف ردان ادا 
ڪندي آئي آهي. ۽ جيئن جيئن انسان وڌيڪ باشمور ٿيندو ٿو 
وڃي ۽ تيئن تيئن هي فطرت جي عام قاعدن کان آزاد ٿيندو ٿو 
وڃي . 

جيئن ت جدليات جو مفھوم آهي فطرت جي قانوني ربط جو 
شيڊول) جنھن ۾ سبب ۽ ان جي سبب وارو سلسلو زُير جي ڪڙن 
جيان هڪ ٻئي سان مليل هوندو آهي. پر انساني حرڪتون شعور 
0090 
ٿيون ڏين تڏهن اسان کي قبول ڪرڻ پوندو, ت انسان جو هي عمل 
فطرت جي عام قاعدي وارو ن آهي . يا فطرت جي شعوري شڪل 
جدليات جي ٻٽن معيارن کي قائمہ ڪري ورتو آهي . دراصل انسان 
پنھنجي سماجي وجود جو هڪ رخ متعين نڻو ڪري سگھي . اسان 
جن اج وڪ ود هي موا نسو نتج اهنت فسوي 
ڪرائيندو ٿو رهي ۽ ت اخر:اسان جو ضابطمُ حياٿ ڪھڙو هجڻ 
گھرجي , جيڪڏهن معاشرو صرف فطري هجڻ گھرجي ت ظاهر آهي 
تت ان جي استعمال جا سڀ پھلو ب فطري هجڻ گھرجن, ت پوءِ اسان 
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کي جنسي عمل ۾ ماءُ ڀيڻ جي آدرشي قيز ڪرڻ کان سواءِ جئسي 
ميلاپ جو عمل ٫‏ معاشري جي سامھون ڪرڻ گھرجي , ڇو ت فطرت 
۾ ايئن آهي ۽ اهڙي عمل ڪرڻ وقت اسان کي جانورن جيان هڪ 
ٻئي سان وڙهڻ ٫‏ گھرجي . ان ڪري جو فطرت جو عمل بي روڪ 
حالت ۾ جاري رهندو آهي , اهڙي طرح اسان جي آدرشي زندگي ۾ 
سگلائي جو سوال آهي جيڪو عمل ب فطرت جو ن آهي ت پوءِ ڇا 
اسان کان هي ڪن ٿي سگھندو ت اسان سگلائيءَ ان ٫ہ‏ جدٿ 
پسندي جي شّْوق ۾ دستبردار ٿي وڃون. اهڙي طرح ٻئي _پھلو 
کان جيڪڏهن اسان جو ضابطہً حيات صرف آدرشي هوندو, جنھن 
۾ اسان فطرت جي بنيادي اصولن کان ب انڪاري تي وڃون ت شايد 
عملي زند گي ۾ اسان هڪ وک ب ن کڻي سگھون. 

اهڙي سماجي صورتحال جي پيش نظر جدليات جي ٻٽن معيارن 
جي اصظلاخ ماڻ ستھتجق مراد هي آهي ٬ت‏ امان اهڙي سماج کاڻ 
سواءِ زندگي جي ٻئي ڪا اعليٰ شڪل جوڙي نٿا سگھون جيڪا 
فطرت جي سُہعوري شڪل (تھذيب) کي فطرت جي عامہ قاعدن 
مطابق ٫‏ هلائي سگھي . دراصل آدرشي سوال اسان جي سپرانا جي 
وجود جي ڳالھ ٿو ڪري. هي خيال پرستي يا روح پرستي ن آهي 
بلڪ هي ماديت جو خود اهڙو شعوري ڪردار آهي جنھن جا 
ضابطا ماديت جي عام قانونن يا سڀني قانونن سان مطابقت پيدا ن 
ڪري سگھندا. ڇو ت انسان جو شموري ڪردار ڪائنات جي واضم 
انفراديت آهي ۽ انفراديتٽ جدليات جي هم گيري خود هڪ ٻئي 
جو عاللگير تضاد آهن. يمني اسان جو عمل فطرت جي ين رن 
وارو ٿي چڪو آهي. هڪ اهو ڪردار آهي: جيڪو فطرت جي 
عام اصولن جي خلاف آهي ۽ ٻيو اهو ڪردار آهي. جنھن ۾ اسان 
طرت جي خاص قاعدن مطابق آهيون. جنھن جو هڪ مطلب هي ب 
ٿيو ت اسان جو سماجي جو هر پنھنجي صفات ۾ فطري جو هر سان 
پنھنجي مطابقت محدود ڪري ڇڪو آهي. جيڪو سبب آهي 
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اسان جي سيرانا واري دٺيا جيڪا فطرت جي قائندي لاشعور سان 
ڪيترن پھلونن ۾ بنيادي اختلاف رکي ٿي ۽ انسان جي ساخت 
کي پنھنجي منشا مطابق ب استعمال ڪري ٿي وڃي . بلڪ حاوي 
ٿي رهي آهي . تنھن ڪري جيڪڏهن اسان جي سپرانا واري صفت 
عام فطري اصولن مطابق پنھنجي فطري جوهر ”لامور“ سان 
تار ٻاڍا يڻ نٿان ناه در .انا تب ونلاو: 
پنهن: ڪراي اتان هي مجبوري آهي یا فطرت جي شعوري شڪل 
جي سائنس اهڙي آهي, ت اسان سماجي وجود ۾ جدليات جي ٻٽن 
معيارن مطابن هلڻ قبول. ڪيون ۽ مُّبت نتيجا حاصل ڪريون. 
جدليات جي ٻٽي معيار مان هيگل, جي مجرد روح جي مراد ن 
آهي, جنھن ۾ روح فطرت کان آزادي لاءِ جدوجھد ڪري رهيو 
هجي . ۽ ن هي ڪنهن مافوق الفطرت شيءِ جو تصور آهي ۽ ن هن 
کان اهڙو تاثر جڙي ٿو جنھن کان مور غير مادي ثابت ٿيندو 
هجي . البٽ هن جي ٻٿن معيارن مان مراد آهي فطرت جي هڪ اها 
شُڪل جيڪا طبعي حالان ۾ غير ارادي طور منظم ۽ لازمي نتيجا 
ڏيندڙ آهي, جنھن کان غلطي عموما گھٽ ٿيندي آهي ۽ فطرت 
جي ٻئي شڪل شعوري آهي, جنھن ۾ فطرت پنھنجي عمل کان 
واقف ٿي ڇڪي آهي. هن ۾ فطرت ارتقيٰ جو عمل ورائٽي جي 
انتخاب ڪرڻ ۾ ميڪانڪي ضابطن کان سواءِ حاصل ڪرڻ سکي 
ورتو آهي. تنھن ڪري هن وقت ڪائنات ۾ تخليق ڪرڻ جون ٻہ 
قوتون ميدان عمل ۾ سرگرمہ ٿي چڪيون آهن. هڪ قوت تخليقي 
جو عمل طبعي حالتن ۾ ماحول جي نسبت کان ورائٽي جو انتخاب 
ڪري ٿي ۽ ٻئي اها تخليقي قوت آهي, جيڪا انتخاب پھريون 
ٿي ڪري ۽ ان کي حاصل ڪرڻ لاءِ مصنوعي ماحول کي ب جوڙي 
پھريون کان ن آهي . هن کان جيڪا تخليق ٿئي ٿي ۽ اها ان ماحول 
جو لازمي نتيجو آهي. ۽ فطرت جي ٻي سُڪل شموري آهي, 
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جيڪا تخليق جي عمل ۾ پھريون تصور ٿي ڪري ۽ پوءِ نتيجو 
فطرت جي غير شعوري حالان کي ڪنھن عظيمہ مقصد کي حاصل 
ڪرڻ لاءِ تراشي رهي هجي . ڄڻ هوءَ پنھنجي غير ارادي وجود 
کان خائف ۽ غير مطمئن آهي . تنھن ڪري هوءَ طبعي حالتن جو 
رخ ۽ سمت تبديل ڪرڻ ٿي گھري اهوئي سبب آهي ت هوءَ بتدريج 
بالم ٿيندي ٿي وڃي. ممڪن آهي هن جي بلوغت جي آخري 
سڪل آهن. ان ڪاڻ اطبعت: حمل. .هي سن تضوزن. جن فطاي 
تراشي وڃي ۽ جڎهن ب هي يعني فطرت جي شعوري ڪردار مادي 
حالتن کي پنھنجي منٿا مطابق هلائڻ سکي ويندو. تڏهن آب هو 
مافوق الفطرت ن هوندو بلڪ هن جي عمل ڪرڻ جون سڀِ 
شڪليون غير روحاني حالت ۾ سائنسي هونديون وڌيڪ اسان 
ڪري سمجھڻ خاطر توهان هن اصطلاح جو استعمال ڪري سگھو 
ٿا ت شمور فطرت جي مقداري تبديلي آهي. جنھن پنھنجي متضاد 
اظغا .ڪر لا اتان َو ماد ل ابڪ اه ِ‫ 

الب مارڪسي سوشلزمہ کي مارڪسي جدليات جي سائنس 
قبول ڪندي, جيڪڏهن اسان هي فرض ب ڪريون ت اسان جا هي 
سڀ آفاقي تصور يا اعليٰ سماجي روايتون ڪنھن ن ڪنھن پھلوءَ 
کان مارڪسي جدليات جو نتيجو آهن. ان ڪري جو انھن جون 
محرڪ اق وٴتون خوف) مسرتز َ ۽ جنسيات واضع طور جدلي 
ماديت جو نتيجو آهن, تڏهن ب مارڪسي نظريو جدلي ثابت نٿو 
ٿئي . ان ڪري جو مارڪسي سوٿلزم مسرت ۽ خوف جي جبليان 
کان بيكانو سماجي عمل آهي جنھن کان ارتقيٰ ڪرڻ جا ڇانس 
سائنسي یا جدلياتي اصولن کان پنھنجو پاش محدود ٿيل آهن. 

هڪ اهڙو معاشرو جنھن ۾ خوف ۽ لالچ جو عنصر انتهائي 
محدود ٿيل هجي, جنھن ۾ فرد سماجي مسئلن ۾ هڪ پھلؤ کان 
روزگار, اولاد, گھر, پوڙهائپ, علاج) ٽيڪس بل اهڙي نوعيت 
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جي سڀني امڪاني مسئلن کان مڪمل طور آجو ٿيل هجي, ۽ ٻئي 
بھلؤ کان فرد جون لا محددود خواهشون محدود ۽ ڪمٽر حالت م 
هڪ پھريون کان طہُ ٿيل ٿيڊول جي مطابق واضم ٿيل هجن يعني 
فرد پنھنجي آئيندي جي سڀِني نتيجن کان پھريون واقف هجي . 
زندگي جي شروعاتي مرحلي ۾ فرد جي علم ۾ اچي چڪو هجي ت 
هو ڪيتري ب ذهانت رکندي ۽ بي انتھا جدوجھد ڪرڻ کان پوءِ ب 
پنھنجي مرضي جو اهڙو گھر نٿو ٺاهي سگھي, جنھن کان هن جي 
خوابيده خواهشن جي تڪميل ٿيندي هجي. جنھن کي هي 
پنھنجو گھر چئي سگھي . يا هڪ اهڙي صورتحال جنھن ۾ پھريون 
کان فرد جي علم ۾ هجي ت هي پنھنجن خداداد صلاحيان کان 
اهڙي ملڪيت جو تصور ب نڻو ڪري سگھي. جيڪا هن کان پوءِ 
هن جي اولاد ۾ منتقل ٿي سگھي . 

اڪ ري اي يتا 
سائنس کان ڇو ۽ ڪيئن سمجھڻ گھرجي ت فرد جي تخليق 
صلاحيت ۽ جدوجھد جو عمل متاثر ن ٿيندو؟ 

جڏهن فطرت ۽ زند گي ۾ ڪشمڪش محدود ٿي ويندي, 
جنھن معاشري م فرد جا ن مسئلا هوندا ۽ ان مستقبل هوندو, اتي 
ارتقيٰ جو پسمنظر سائنسي طور ڇا هوندو؟ ڇا بي خوف معاشري 
۾ خوش رهي ڏيکارڻ ۽ مستقبل جي اهميت ن هجڻ کان پوءِ 
جدوجھد جي عمل کي جاري رکي سگھڻ صرف نظرياتي یا اخلاقي 
.999099992 
کان مارڪس هي ن سمجھي سگھيو ت انسان جي ارتقيٰي ڪرڻ واري 
پسمنظر ۾ جيڪي قوتون ڪارفرما آهن, اهي پيداواري ذريعن پا 
اوزارن کان سواءِ خوف ۽ لالچ وارا جذبا ب رکن ٿيون. شڪاري 
دؤر جيڪو فطري طور غير طبقاتي دور هو, جنھن ۾ اولاد ٫‏ ذاتي 
ملڪيت ۾ شامل ن هئي . اهڙي معاشري ٫‏ خوف ۽ لالڇچ جي تصور 
هيٺ ارتقيٰي ڪئي . مشلا شڪار ن ملڻ جي امڪان کان بک مرڻ 
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جي خوف ۽ گھڻي کان گھڻي شڪار 9 

لو جھك 9 .يت 
لوهي اوزار جي ملڻ کان پوءِ جيڪا معاشرتي ا9 آئي. ان کان 
ذاتي ملڪيٽ, غلام رکڻ جو رواج ۽ اولاد متعلق معاشرتي آنا پيدا 
ٿي ت ڇا انھن عواملن ۾ يا اهڙين تبد يلبن جي پسمنظر ۾ خوف ڀا 
غير متعين ٿيل لالچ جو مستحڪم انساني فھم ڪارفرما نن هو؟ 
بلڪ مان ايئن چوندس ت اهڙو عنصر پھريون کان وڌيڪ سماجي 
تبديلين جو سبب رهيو آهي. ڇو ت انسان جي فطرت سان جنگ, 
معاّري جي ارتقيٰ صرف پيداواري اوزارن جو ڪارڻ ن آهي ان 
پيداواري اوزارن جو انتخاب ۽ انھن جي اهميت کي .-- 
فھم صرف خوف ۾ لالج جٰ جِبلي نيت سج ت نتيجو آهي ۔ 

ڪري جو جبليتون ت جانورن رز ب ساڳيون آهن. نڪ جي 
تاريخي ماديت جو شيڊول ان ڪري غير سائنسي آهي , جو ان کان 
انسان جي ترقي , فطرت جي سڌي ترتيب جو اهڙو نتيجو ني ثابت 
.ٿئي جنھن کان انساني جذبن يعني جبليئن پنھنجن مفادن کي 
پنھنجي خصوصيت کان تلاش ڪري ورتو هجي. جيئن بداڪ جو 
33 3 8 تّ 
انسان جي ترقي ڪرڻ جو سارو عمل سُاهداتي ۽ جرباتي آ1 

انسان جو فطرت جي نقالي ڪرڻ ڻ کان هڪ 9 

------0ٿ00ه99000 
نہ آهي جنھن کي اسان ماديت جو ميڪانيڪي جدلي اصول چئي 
سگھون. جيڪڏهن انسان جي جِبليئن کي شعور جي رهنمائي حاصل 
ٿيل نز هجي ها ت هو حادثاتي واقعمن م پنھنحن سماجي مفادن 
واري چونڊ نز ڪري سگھي ها حقيقت ۾ انسان وٽ فطرت جي 
نقالي ڪرڻ کان سواءِ ان کي نھتر بڻائڻ جي صلاحيت تخليقي طور 
موجود هئي, جيڪا ساهوارن جي ڪنھن ب نوع ۾ ني ملي) جنھن 
کي اسان فطرت جو عام قاعدو چئي سگھون. ساڳي. وقت ڏاهن جي 
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”99099907509 
سواءِ سماجي ساسلن کي هلائڻ سکي سگھي ٿو؟ يعني تشدد ۽ 
نفرت کان سواءِ محبت جي افاديت کي شُعور ۾ قائہ رکي سگھجي 
ٿو؟ منھنجي خيال ۾ نائمڪن جي حد تائين غير يقيني آهي . اسا 
تضادن کان سواءِ اشياءَ جو ت ڇام پر پنھنجن جذبن جو ب ادراڪ 
نٹا ڪري سگھون. حقيقت هي آهي ت فطرت خود تضادن جي 
قانون ۾ ورهايل آهي. هن ۾ امن ۽ مساوات جو عمل هڪ ڪرو 
نٽو ٿي سگھي, هتي هر ڏاڍي شٿيءِ پاڻ کان ڪمزور شيءِ کي 
ختم ڪندي آهي. ڇاهي اها بي جان مادي ذرن جي دنيا ڇو تن 
اد ۇظرث مان هڪ هن ٬ڀيو‏ اٿال آهن "ترهتن. هر ٫وٳلٿ‏ نيڪ 
يڪ خانر آهي. دا يٽ هڪ قرسثاڻ بل آهن+ بهس ڏاڍي چو 
پيٽ ڪمزورن جو قبرستان هوندو اهي . ان لحاظ کان انساني فطرت 
کي چاهي شور مليو, تڏهن ب هن ۾ ڪا اهڙي بنيادي تبديلي ن 
آئي, البت جيڪو ڪجھ سامھون يو ان کان صرف هي ثابت ٿيو 
اد فطرت جي وحشي تقاضائن کي مھذب سليقي سان وڌيڪ 
تيز ڪرڻ سکي ويا آهيون, يعني تھذيب بافہ باشمور وحثي. تشدد 
ڪرڻ يا محبت ڪرڻ ۾ اسان انتھا پسند ٿيڻ کان سواءِ باقي ڪجھ 
رن ٿي سگھياسي. هتي هڪ دلڄچسپ فڪري سوال هي ب پيدا ٿو 
ٿئي ت فطرت جي سُعوري ٿيڻ کان پوءِ جيڪڏهن فطرت ۾ ڪا 
اڪاخ ڪن هج اها تا 
معاشري جي ڪا اهڙي شڪل سامھون اڇي ها جيڪا طبعي اصولن 
کان مڪمل طور ماورا هجي ها؟ هھچائي هيءَ آهي ت جڏهن انسان 
جي ماډڊل ۾ فطرت کي شعور مليو, تڏهن اسان جي سماجي جدلياٽ 
جا معيار ٻٽا ٿي ويا. اسان هڪ پھلوءَ کان فطرت جا نافرمان ثابت 
ٿيا آهيون ۽ اي پھلوءَ کان اسان فطرت جي بنيادي شرطن جي 
پورائي ڪرڻ کان سراءِ ارتقيٰ جي عمل کي جاري نا رکي 
سگھون. تنھن جي ڪري اسان جي ضرورت هڪ اهڙي سائنسي 
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معاشري جي آهي, جنھن ۾ جدليات جي ٻِٽن معيارن کي ڪردار 
ادا ڪرڻ جي مڪمل آزادي مليل هجي , جنھن کان اسان جا اعليٰ ۽ 
حساس آدرش ب قائہ رهي سگهن ۽ ارتقيٰ جو سلسلؤ ب متاثر ن 
ٿئي. جنھن متعلق منھنجو خيال آهي ت اهڙي معاشري جي سڌريل 
شُڪل سوشلزہ واري هوندي البت اهو مارڪسي سوشلزم ن هوندو 
۽ ن ان جو نفاذ انقلاب جي ذريمي ٿيندو! انقلاب جي سائنس متعلق 
ڪيترن ڏاهن جو خيال آهي ت انقلاب ماضي جي سڀني روايتن کي 
معاشري کان ڀٽي ڇني ڌار ڪري ڇڏيندو آهي . نتيجتا معاشري 
جو ماضي سان تسلسل ٿٽي ويندو آهي . اهڙي معاشري جي حيثيت 
ان ذهين فرد واري ٿي ويندي آهي, جنھن جي ياداشت گمہ ٿي 
وئي هجي . پر سلسليوار ارتقيٰ جو عمل ماضي سان پنھنجي تعلقاتٿ 
ن ٽوڙيندو آهي ۽ هو ماضي جي اعليٰ روايان کي گڏ كڻي هلندو 
ڪا ان لاز نات 
ٿيندو آهي . اهوئي سبب اهي جو سماجي جدليات ۾ تب يليءَ جي 
ڪامياب شڪل بتندريج ارتقيٰ واري رهي آهي . ساڳئي وقت 
انقلاب جي سائنسي تشريح کان ب اهڙي تّفي ني ٿئي, جنھن کان 
اسان انقلاب کي جدلياتي ماديت ۾ ڇلانگ جي حيثيت کان ڪو 
مشبت عمل قبول ڪريون! اسان ايئن نٿا چئون ت فطرت ۾ ڇلانگ 
جو عمل آهي ئي ن. بلڪ اسان جو چوڻ هي آهي ت ڇلانگ, 
سماجي عمل ۾ شعور جي مداخلت کان پوءِ غلطي جا پھلو ہ رکي 
ٿو. اسان هي قبول ٿا ڪريون ت جيستائين اشياءَ ۾ مقداري ۽ 
ڪيفيتي تبد يليءَ جو تعلقن آهي ت يقينا پاڻي 100 ڊگري گرمي 
حاصل ڪرڻ کان پوءِ ڪيفيتي تبديلي ڪري ٻاٽ جي شڪل 
اختيار ڪري ٿو وٺي. حالانڪ هي عمل سؤن آهي يعني فطرت 
جو عارضي فيصلو آهي . ان ڪري جو ٻاف ٻيھر پائي جي 
ڪيفيت ۾ لا محالا وايسي اختيار ڪندي آهي. بہني هڪ اهڙو 
عمل جنھن جي پنھنجي پھرين ڪيفيت ۾ وايس ٿيڻ جو سلسلو 
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ٻھريون کان متعبن ٿيل هجي . جڏهن ت ارتقيٰ جو بتدريج عمل اهو 
بي “چان ماھِي اي هجن آيا. خباببابن.مادي,. سشڪل .ته شخانخ ٿو فرع 
رول ادا ڪندو هجي . پائدار ۽ ديرپا ثابت ٿيندو آهي. ملا چار 
ارب سالن کان حياتياتي خليہ وجوديت جي ععمل ۾ هڪ ڪرو رول 
ادا ڪندا رهيا. يعني هي ساهواري جيوت کي سڌي عمل ۾ تخليق 
ڪندا هئا. پر هڪ خاص مرحلي ۾ خلين جي (ڊي اين اي) جي 
هدايت ڪرڻ تي هن تخليق جي سلسلي کي وراڻت جي شُڪل ۾ 
تبديل ڪري ڇڏيو. جيڪو عمل پنھنجي سادي شڪل کان 
پيچيده ٿيڻ ۾ سلسليوار بٿيل هو. نتيجتا هي تبد يلي جنسي عمل م 
مستقل شڪل واري ٿي وئي ۽ پنھنجي پھرين حالت ۾ واپس 
ٿيڻ جا سڀ امڪان رد ڪري ڪي آهي . هن تغزيي جو هڪ 
مطلب هي ٿيو ت فطرت ۾ هڪڙا تشاد اهڙا ٫‏ هوندا آهن, 
جيڪي پنھنجي خصوصيت ۾ پھريون کان سئون يعني عارضي 
بٿيل هوندا آهن ۽ فوري طور پنھنجي پھرين شڪل ۾ وايسي 
اختيار ڪندا آهن جيئن ڀاڻيءَ م فطرت جا ڪي تضاد دڊگھي 
عرصي تائين پنھنجو هڪ ڪرو عمل ڪندا آهن, جيئن جيو گھرڙن 
جي ورات جو عمل ان حوالي کان اسان کي هي واضم ڪرڻو 
پوندو ت ڇا سرمائيداراڻي دور جا طبقاتي تضاد صرف سرمائيداراني 
دؤر جو جدلي نتيجو آهن. يا هي فطرت جا دائمي تضاد آهن جن 
کي ختم ڪرڻ سان فطرت جي بنيادي اصولن جي ڀجڪڙي بي 
ٿيندي. جنھن جي نتيجي ۾ جھذالبقاءَ جو عمل رڪجي ويندو ۽ 
انساني معاشرو ارتقيٰ ڪرڻ ڇڎڏي ڏيندو. ڇو ت ارتقيٰ جي عمل ۾ 
انتخاب فطرت جو اصول, اخلاق ۽ امن وارو ن هوندو آهي بلڪہ 
ورائٽي وارو هوندو آهي . جيڪڏهن اسان فطرت جي ورائٽي واري 
انتخاب کي ۽ اخلاقيات ۽ امن پسندي جي سشماجي جذبن کان ختم 
۽ مساوات جو ڪفن پارائيِ مارڪسي سوٿلزم جي جئٿ نما 
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قبرستان م م دفن ڪري اينداسين. . هي آهي انقلاب جى جي 
ان معاشرو اهڙي غلطي ڪري سگھي ڏو نھن ماخ 
هو فطرت جي بنيادي تضادن تي پنھنجن جذبن کي ترجيح ڏئي 
وڃي: جيئن سوٽٿلرم ...------ 
تار دؤر کان غلاماز سماج ٿا جاگيردارا 1 ي تى دور کان صنعتي 
سماج جو نفاذ مشّبت ۽ واپس ن ٿيڻ وارو ثابت ٿيو. اهڙيءَ طرح 
بتدريج شُڪل ۾ انقلابي عمل کان سواءِ جيڪو سوشلزم نافذ 
ٿيندو. اهو تاريخي ماديت جو حقيقي ۽ مثبت ڪردار هوندو. اهو 
ڪھڙي شڪل جو هوندو. جنھن جو تصور پھريون کان نٹو ڪري 
سگھجي . البت هن جو نمونو اسان جي تخليقي قوت جو نتيجو 
هوندي. جيئن اٽم جر جي ايجاد دنيا کي وڏي جنگ ڪرڻ کان 
جدلي بنيادن تي روڪي ڇڏيو آهي ۽ اسان جا سماجي لاڙا پنھنجو 
پاڻ امن پسند هجڻ کي بھتر خيال ڪرڻ سکي رهيا آهن. پر هي 
عمل سُئون ثابت ٿي سگھي ٿو . جڏهن ب اسان تخليقي عمل ۾ 
الٽمر جر جو رد تلاش ڪري ورتو ت اسان وري هڪ وڏي جنگ 
ڪرڻ لاءِ پھريون کان وڌيڪ تيار ٿي وينداسين. پر بتدريج 
مغات ري: ننيل ابخيڌن .اغلي,. تعلي ۽ ججھ ورت نبعش نشتياتي 
شڪل کي تخليق ڪري رهي آهي جنھن کان سرمائي جي معاشرتي 
حيثّيت فرد جي اعليٰ هجڻ جو نفسياتي ڪارڻ ن رهندي. يعني 
طبقاتي سرمائي جو نفسياتي موت تي ويندو. دولت ڪنھن جي 
اعلٰ هجڻ جو معيار ن رهندي. بين الاقواميت جو رجحان تيز ٿي 
رهيو آهي ۽ بندريج هي عمل عالمي وحدت جي قانوني شڪل 
اختيار ڪري ويندو. جنھن جو لازمي نتيجو رنگ, نسل, مذهب ۽ 
قوميت جي خاقي جو سبب ٿيندو ۽ اهو سڀ ڪجھ ٿي وڃڻ کاڻ 
پوءِ دنيا جي جيڪا شُڪل بيھندي, اها جدلي اصولن واري 
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لساني تفسبيات هو تاريخص ڪرحار: 

جڏهن علم نفسيات جو سائنسي طور انڪٿاف ن ٿيو هو 
تڏهن معاشرا نفسيات جي نتيجن کي مختلف علمي زواين کان 
سمجھڻ جو عمل ڪندا هئا. عموما ڪش جي عمل کي اهڙي 
قوت تصور ڪيو ويندو هو. جنھن جي ذريعي انسان سماجي 
حرڪتن ارادن ۽ خواهشن جو تعبن ڪندو هو. ڪم علمي جي 
'ڪري معاٿّرو جيتري قدر مبھم هو ان نسبت سان اسان جي سوڇچڻ 
۽ سمجھڻ جا انداز بر پراسرار طور ديو مالائي شُڪل ورتل هئا. 
اهڙي مرحلي ۾ هي خيال مروج هو انسان جو هم ذات ب ٿيندو 
آهي, اهو ان ڪري جو جڏهن ب فرد ڪنھن مسئلي متعلق سوچيندو 
آهي . تڏهن پنھنجو پاڻ سندس اندروني ڪيفيت کان هڪ ٻئي 
ڌر ساڻس اختلاف ڪندي محسوس ٿيندي آهي ۽ عموما ٬‏ 
اختلئن شمل,دلتل ‏ ادلائن نيو شڪل تن تار آباماني .ند درو 
ٿي ويندو آهي . اهڙي صلاحڪار یا اختلاف ڪندڙ هستي کي 
اسان تفجو هي ٬ذاٹ‏ چوندا هئاسي. هم ذات جو تصور اسان 
پراسرار حيلّيت ۾ ورتل هو. عموما ايئن سمجھيو ويندو هو ت 
جيڪڏهن هم ذات قبضي ۾ اچي وڃي, ت فرد جي هسٽيءَ مڪمل 
ٿي ويندي ۽ هو ڪرشماتي حيلثّيت جو مالڪ ٿي ويندو. تنھن 
ڪري هم ذات کي حاصل ڪرڻ لاءِ منثتر ۽ چلن ڪڍڻ جو عمل ب 
ڪيو ويندو هو. 

پر هي سڀ اسرار ج يك نفسيات جي ظھور کان پوءِ انسان جي 
ڪم علمي کان سواءِ باقي ڪجھ ن رهيا. علم ڪشف نفسيات جو 
اکل اه صجتل خردڪار .ما ثاتت ٿت ها 
لاشعور جي شڪل ۾ سامھون آيو. بھرحال اڄ علم نفسيات کي 
سائنسي حيثيت: حاصل ٿي چڪي آهي ۽ هن جو دائره عمل, 
سياست, ڪاروبار, گھريلو زند گي ۽ ٻارن جي تربيت مذهب), 
مسرت, جنس خودڪشي ۽ رانكِ تعمير ۽ تفريح بلڪ زند گيءَ جي 
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سني شمبن تائين شعوري حالت ۾ وسيم ٿي ڇڪي آهي ۔ حالانڪ 
نفسيات جو هي ڪردار ماضي ۾ ب لاشعوري طور ايتروئي وسيع 
هو. ان حوالي کان مان جيڪڏهن ايئن چوان تڌ ڪولبس جي مھم 
جوبانا طبيعت جو محرڪ هڪ ٻھلو کان نفسياتي ٫‏ هو. جنھن جي 
نتيجي م آمريڪا حاصل ٿي . يا جيڪڏهن مان هي ب دعويٰ ڪيان 
ت انقلاب آڪٽوبر نضرياتي رجحان کان وڌيڪ رشين قوم جو 
نفسياتي رد عمل هو, ت منھنجي خيال م غلط ن آهي! جيئن 
ڪولبس جي مھم جوئي جو رجحان سندس بين جي ڪنھن 
واقعي . کان سواءِ نفسياتي طور جڙڻ ڪن ن هو, اهڙي طرح اڻويھين 
صدي کان يوريي قومن جو لساني حوالي کان نفسياتي زيو ڪري 
ڏسبو ت هي پيوشيده حقينت ب واضع طور سامھون ايندي ت سوٿلرم 
نظري جو انتخاب رٿيا جي قومي نفسيات جو ڪارڻ ٫‏ هو. رين 
قوہ کي پنھنجي ڪمٽر هجڻ جو بھريون احساس نييولين جي هان 
مليل شڪست کان پوءِ ٿيو ۽ خصوصا هي عمل رٿيا جي انھن 
علائقن ۾ شدت اختيار ڪندو ويو جيڪي بورپ جي دائري ۾ 
هئا. بعني يوربي برادري ۾ رشين قوم جي انا جي سوال نفسياتي 
ڻگ واري صورت اختيار ڪري ورتي . تاريخ جي اهڙي مرحلي ۾ 
جنھن ۾ هڪ پاسي _يورپ جون مغربي قومون نوع | باديات جي 
حصول ۾ غبر کڻڻ لاءِ هڪ ٻئي سان جنگ جي عمل مصروف 
هيون, جنھن عمل ۾ انگريزن ۽ فرانسيسن کي اوليت حاصل ٿي 
ڇڪي هئي ۽ ٻئي غبر تي اسپين پورتگال ۽ هالينڊ هئا پر روس 
جو شھنشاه اليگرينڊر زار رشيا جا علائقا وڪرو ڪندو رهيو (ياد 
رهي ٬ن‏ هن صاحب ايلاسڪا جھڙو پيداواري علائقو آمريڪا کي 
ڪجھ وقت پھريون وڪرو ڪري ڏنٺو هو) سا گئي وقت 
تيڪنالاجي جي عمل ۾ ٫‏ رشيا مغرب کان واضم حالت ۾ پيونتي 
پيل هو جنھن جي ڪري يوريي سماج ۾ رشيا کي يورب جو مرد 
بيمار ڪري سڏايو ويندو هو. اهڙيءَ صورتحال ۾ جڏهن روس جو 
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نوجوان پنھنجي ڪمتر سماجي زندگي جي ڀيٽا اولھ جي يورپي 
نوجوان جي خوشحالي ۽ جديد رجحان کان جڙيل زند گي سان 
ڪندو هو. تڏهن هن کي پنھنجي ڪمٽر هجڻ جو احسان بغير 
دليل جي ٿي ويندو هو. نتيجتا يورپڀ جي وڏي ملڪ هجڻ جي 
ناتي رشين نوجوانن جي ذهنن ۾ ڪجھ ڪري ڏيکارڻ متعلق لائو 
بڇندو رهيو, جيڪو لاو ڪنھن بر وقت ڪھڙي ب نوعيت جو 
سماجي روپ ڌاري سگھيو پئي . 

رشين عوام ان حقيقت کان واقف ٿي چڪو هو ت مغربي قوتن 
جي اقتدار پويان ڪجھ فڪري لاڙا٫ہ‏ ڪارفرما آهن,. جنھن کان 
انھن کي اندروني استحڪام حاصل ٿيل آهي. جيئن فرانسيسن جو 
اعليٰ جمھوري ڪردار کان ۽ برطاني شھنشاهيت ۽ جمھوريت کي 
گڏ هلائڻ جي ڪامياب ڪردار کان, جرمن قوم لساني فلاسافي تان 
۽ اٽلي فسطائيت جي واضع ميڪاولي سياسي ڪردار کان ن صرف 
پنھنجي قومي حيّيت جي امتيازي انا کي قائہ رکيو هو. بلڪ 
نفسياتي طور پنھنجن اندروني حالان م معاشرتي يڪ جھتي کي ٫‏ 
مستقل بڻائي ڇڏيو هو. جنھن کان هن جي ترقي ڪرڻ وارا جذ با 
منتشر ٿيڻ کان محفوظ ٿي ڇچڪا هئا. جڏهن ت اهڙي نوعيت جو 
معاشرتي استحڪام ۽ نظرياتي پُڇرائي رشين عوام کي حاصل ٿيل 
هئي . جيئن ت يورپ ۾ ان وقت موجود سواءِ سوٽلزم نظربي جي 
سڀني نظرين ۽ فڪر جي اعليٰ روايان جي ولار ٿي ڇڪي هئي. 
جنھن مان ڪنھن ٫‏ هڪ جي انتخاب ڪرڻ جو مطلب هو ڪنھن 
ٻئي جي پيروي ڪرڻ. جنھن کان رشين قوم جي انا نفسياتي طور 
پنھنجي انفراديت جو اظهار ن پئي ڪري سگھي . ياد رهي ت 
يوربي جو هيءُ اهو دور هو جنھن ۾ سينٽ يرس برگ, کان 
پئرس تائين ريلوي جو سفر يورپ جي رومانوي عمل جو حصو بُجي 
ڇڪو هو. هي سفر يورپي قومن جي ناوليٽ زند گي جو اهڙو حصو 
تصور ڪيو ويندو هو. جنھن ۾ مسافر جي شّخصي انا جا سڀ 
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لوازمات, قومي وحود کان پنھنجو اظھار ڪندا هئا. ۽ ان ڊگھي 
سفر ۾ سڀِ کان وڌيڪ شرمساري رشين ماڻهن لاءِ قومي ڪمتري 
جو سبب بٿيل هوندي هئي . ان مرحلي ۾ يوريي معاشري جي اندر 
هي چوڻي مقنبوليت حاصل ڪري ڇڪي هئي, ت رشيا جو وجود 
رين کان ن پر انھن جي سرد موسم جي احسان کان بڇيل آهي . 
تنھن ڪري رين عوام لاءِ اهڙي نفسياتي تشدد کان بڇڻ لاءِ 
ڪنھن مثبت تبديليءَ جو عمل ناگذير ٿي چڇڪو هو. جيئن اسان 
مٿي ٻڌائي آيا آهيون, ت قومي انا کي نظرياتي شڪل ۾ پيش 
ڪرڻ جا سڀ فڪري . پهلو سواءِ سوٽلزمہ جي يورپي قومن ۾ 
ورهائجي چڪا هئا بلڪ انھن جي ڪامياب ولار ٿي ڇڪي هئي . 
بس ضروري ٿي ڇڪو هو ت رشين قوم سوشلزم جي والارڪن ۽ 
هنن ڪئي . جيئن ت هي سارو عمل نفسيات جي اصولن مطابق رشين 
قوم جو لاشمعوري ڪردار هو. تنھن جي ڪري ڪن آهي, ت 
رشين قوم پنھنجي اهڙي يوشيده سماجي ڪردار کان اڄ ب شعوري 
طور واقف ن ٿي سگھي هجي ! ڇو ت هن واقعي جي اهڙي تصد ين 
(جيڪڏهن هوءَ سائنسي آهي) کان ٫‏ ٿي سگھي ٿي , ت رشين قوم 
جو سماجي ڍانڇو سوشلزم جي نفاد لاءِ مارڪس جي جدلي اصولن 
جي اڃان پورائي ن پيو ڪري. تنھن ڪري ثابت ٿئي ٿو ت رشين 
قوم جو فڪري انتخاب هڪ پھلو کان نفسياتي ٫‏ هو. ڇو ت رشيا 
کان پوءِ ب جيترن ب قومن سوشلزہ کي اپنايو آهي, اهي سڀ جون 
سڀ يوئنتي پيل قومون هيون. يعني ترقي يافت قومن جو نفسياتي 
ضك؟ 

حقيقت هيءَ آهي ت خصوصا لساني نفسيات معاشرتي تبد يلين 
جو اهو طاقتور محرڪ آهي , جيڪو هڪ وقت اسان جي سڀٺي 
جبليتن جو استعمال هڪ سمت ۾ ڪري ويندو آهي . اهو ئي سبب 
آهي ت لساني نفسيات جي تاريخي ڪردار, روحاني مذهين جي 
ڪارڪردگيءَ کي ب پنھنجي لساني دائري کان ٻاهر نڪرڻ ن ڏنو. 
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ملا ڪاب گوري نسل واري قوم واضم حالت ۾ اسلام جي دائري 
۾ ان آئي ۽ ان ڪنھن ڪاري نسل جي قوم عيسائي مذهب کي 
ذهني طور قبول ڪيو, منھنجي چوڻ جو مطلب هي آهي ت 
بيُڪيت جي دور ۾ مفتوح ٿيل ڪاري نسل جي قومن, يا ڪاري 
نسل جي خريد ڪيل غلامن جيڪڏهن گوري نسل جي عيسائي 
مذهب کي قبول ب ڪيو تڏهن ب هو ذهني طور اهڙا عيسائي ن ٿي 
سگھيا, جيئن گوري نسل جون عيسائي مذهب رکندڙ قومون عيسائي 
بٿيل آهن. حقيقت هي آهي ت اڄ بہ ڪاري نسل جي عيسائين جو 
ذهني.لاڙو گوري نسل جي هم مذهب عيسائين کان ڪاري نسل جي 
اسلام پسندن ڏي وڌيڪ مائل آهي . اهڙي ريت البانہ ۽ بوسنيا جي 
ترڪ نسل جي سسلمانن) جھڙي فوني سان اسلام لاءِ بھتر ڪردار 
ادا ڪيو. اهڙو ڪردار يورپي نسل جي البانوي ۽ بوسنيا جا مسلمان 
ڪري سگھيا. ياد رهي ت اسڀين جي اسلامي جنگ ۾ گوري نسل 
جي مسلمانن جو ڪردار آخر تائئن مشڪوڪ رهيو. لساني نفسيات 
جي تاريخي ڪردار ۾ زرد رنگ جي چيني نسل, ٻڌمت کي تڏهن 
قبول ڪيو, بارهڻ ڏنو, جڏهن هندي نسل ٻڌ مت جي ڀيٽ ۾ 
هندي مت کي اوليت ڏئي . 

ان اخ ا0 تت اتاد 
ٿيندو آهي. جڏهڻ انان پنھنجي اناثيٹ تي معاٹي. ڪدذبن کي نظر 
انداز ڪري ڇڏيندو آهي. اهڙن جذبن کان جيڪا واقعاتي شڪل 
جڙي ٿي. اهو هن جو حقيقتي وجود آهي. چيو ويندو آهي ت 
قدم انسان ۾ جڏهن ستر پوٿي جو رواج پيو ت هن مخصوص 
جنسي عضون کي ڍڪي ڇڏيو. نتيجتا هن جا جمالي جذبا ٻين 
عضون اکين ۽ وارن ذي منتقل تٿي وياءِ جنھن کان شاعري ۽ 
ڪھاڻي جنمہ ورتو. اهڙي جمالي تبد نلي ۾ جيڪڏهن هي قبول 
ڪجي ت هي مڪمل طور معاشي تبد يلي جو نتيجو آهي. ت پوءِ 
هي ڪن ٿي سگھي ٿو ت جيڪڏهن جانورن جي ڪنھن اعليٰ 
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نسل کي سترپوشي ڪرائي وڃي ت هو ب شاعري ڪرڻ لڳندا. 
جڏذهن هي چيو ٿو وڃي , ت معاشي محرڪ کان حيوان ۾ تبد بليءَ 
جو رجحان تخليقي طور ن آهي ت پوءِ هي قوبل ڪرڻو پوندو ت 
انسان ۾ اهڙو رجحان معاشي تبد يلي کان پھريون موجود هو. هن جي 
ارتقيٰي ڪرڻ جو سبب صرف خارجي دنيا جو ڪردار ن آهي بلڪ 
هي ان جي اندروني ڪيفيت ب آهي. جيڪا پنھنجي خارج کان 
متاثر ضرور ٿئي تي پر قدر پنھنجا قائمہ ڪري ٿي. هن حقيقت 
کان انڪار نٿو ڪري سگھجي ت جڏهن انسان کي جبلي مسرتن جو 
شموري ادراڪ ٿيڻ لڳو, تڏهن انسان فطرت ۾ آرٽ کي تلاش 
ڪري ورتو. دراصل ستريوٿي تھذيبي لوازمات جي پھرين شموري 
شڪل هئي, جنھن کان سپر آنا فطرت م پنھنجي اظھار ڪرڻ جا 
رستا تلائش ڪري ورتا. 

ڇو ت انساني ڪھاڻي دراصل هن گوناگون پٿريلي فطرت جي 
پراسرار ۽ نوس اصولن جي يسمنظر ۾ انساني جذبن جي اهڙي 
ترجماني آهي ۽ جيڪا اسان جي ذهن کي مجبور ڪري ٿي, ت اسان 
اد جڏ ڪاڪ ڪر 
پنھنجن ناڪامين ۽ محرومين کي ٫‏ مقصد جو حصو سمجھون ۽ هي 
محسوس ڪيون تن نُوس حقائق جي يويان يوشيده انساني اليو اصل 
مقصد آهي . ذهني صلاحيتون ت فطرت کي سمجھڻ لاءِ آهن پر 
جيڪڏهن فطرت جي نوس ٻپن ۾ انسان جو جنسياتي پھلو حساس 
جذبن کان ڪھاڻي جي شڪل ۾ ن جڙي ها ت يقينا معاسشّرو 
همدردي ۽ ايثار کان خالي هڪ اهڙي بي ڪيف حقيقت هجي ها 
جنھن کي سمجهڻ لاءِ اټاى ڏهڻ آماة تنج ها. ُ‫ 
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فلسفي جا آفاقي پملو 


سُڪ ڪان نصدبق تنائرن 


انسان جي شخصيت, معاشرتي پا انقلابي حيثيت دراصل لڳاتار 
جنھن کان فرد ‏ پارٽي ۽ معاشرو ڪنھن وجود جو هجڻ, ڪن 
ڪجھ باور ڪرائي وٺندو آهي , ان کان هڪ مڪمل جذ بو جڙندو 
ين ” تصد ٻن کان اعتياد؟“ هي اهو آفاقي رشتو آهي , جنھن تي 
انسان جي ثُقافت, تھذيب, ار مذهب رياست حالانڪہ ڪن 
حالتن ۾ نوان جبلي لاڙا ہ جڙي ويندا آهن. 
اهڙي ريت جيڪڏهن ڪنھن وجود يا موضوع متعلق شڪ 
غالب اچي ويندو آهي ت بي اعتمادي جي لهر پوري سلسلي کي 
منتشر ڪري ڇڏيندي آهي . انسان جو مڪمل موضوع اهو واقعاتي 
هجي يا نظرياتي شُڪ کان تصدين جي دائري ۾ ڪنھن ازلي 
سچائيءَ کي تلاش ڪندو آيو آهي . اهوئي سبب آهي جو شڪ 
کان تصد يت جو رجحان انسان ۾ جبلي طور موجود آهي. هي هر 
سي ِء وجود يا حالتن جي تصد٬يؾ‏ ان ڪري ڪندو آهي, جو هي هر 
آهي: جنھن جو واسطو معاشري سان سڌي حالت ۾ آهي ۽ ٻيو 
پھلو آفاقي آهي) جنھن جو تعين فلاسافيءَ کان ٿُئي. ٿو ټڊيثن ة 
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هن باب ۾ اسان موضوع جي آفاقي پھلوءَ کي پيش نظر رکيو آهي, 
بعني خدا جي وجود ۾ سُڪ ۽ تصديیڻ ڪائنات واقعي خارجي 
حقيقت آهي يا محض منھنجي اندروني ڪيفيت کان جڙيل اهڙو 
تصور آهي, جنهن جو تسلسل قائہ ٿيل آهي پر ان جو ڪوب 
حقيقي وجود ن آهي. زندگيءَ کان پھريون ۽ موت کان پوءِ جو 
علم يا تصديق. البت اهڙي نوعيت جي تصد يبق ڪرڻ ۾ جيڪا سڀ 
کان وڏي بيچيد کي آهي سا هيءَ آهي ت آفاقي موضوعات متعلن 
تصد ين جي شڪل غعزيي يا مشٿاهدي کان ايئن ن ٿي جڙي جيئن 
یا صندوق ۾ ڪجھ پئا پيل آهن, مان انھن جي ڪھڙي وقت ب 
تصد ين ڪري سگھان ٿو ۽ مسلسل تصديق ۽ مشاهدي کان منھنجو 
اعتماد اهڙي شڪل ۾ قائہ ٿي وڃي ٿو جو اهڙي يقين ڪرڻ لاءِ 
نفمياتي طور دليل ڏيڻ جي ضرورت محسوس ن ٿي ٿئي . پر آفاقي 
موضوعات کي سمجھڻ لاءِ دليل جو سھارو وٺو ٿو پوي, باوجود 
ان جي ب دليل ڪيڏو بر مستحڪم ڇو ن هجي, ذهن کي پھرين 
”ذرات“ جي دنيا کان اهڙن سوالن متعلق تحرباتي تشفي ڪرائي 
9009 
”ذرات“ جو هڪ قسم اهڙو ب آهي, جنھن کان هڪ جھڙا نتيجا ن 
ٿا ملن. جنھن تي تبصرو ڪندي ”آئن اسٽائن“ ۽ چيو تت ان کان 
سائنس جو بنياد متاثر ٿيندو. پر تحربا هائزن برگ جي دعويٰ جي 
تصديق ڪندا ٿا اچن. ايئن ب ٿيندو ايو آهي ت جن سوالن جا 
جواب سائنس ن ڏئي سگھندي آهي, انھن کي فلسفي ڏي رجوع 
ڪندي آهي . پر اهڙا سوال فلسفي ۽ سائنس لاءِ اڄ ب اهڙي چيلئج 
واري شڪل ورتل آهن. جيئن صديون پھريون هئا. پر اهو سڀ 
ڪجھ سمجھندي ٫‏ اهڙن موضوعن جي نئن سري ڀا نئين زاوبي کان 
تحقيقات انسان جي دلچسپيءَ جو هميش هڪ ڪرو سبب بٿيل رهي 
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اهى . 

ٍ هن سلسلي متعلق سڀِ کان معياري فمحزيو "”ڪانٽ“ ڪيو 
آهي. هي چئي ٿو ت مون کي هر شيءِ جي وجود ۾ شڪ آهي. 
هي سمجھي ٿو ت هن ڪائنات جو ڪوب مادي وجود ن آهي. هي 
موت هي زندگي, دوستي ۽ دشمني, خوشي ۽ ڏک جو ڪوب 
حقيقي وجود نہ آهي. هن جو خيال آهي ‏ ن اهڙو گمان منھنحجن 
خوابن کان ٿئي ٿو.۔ ڇو ت خوابن جي ڪائنات پنھنجن سڀني 
بهلونن ۽ حذبن کان بيداريءَ جھڙي ڪائناٿ هوندي آهي پر 
دراصل اها هوندي ني آهي. هاڻ ييڪڏهن متلبل خواب. ڏسندو 
رهان ت خواب منھنجي زندگي بُجي ويندا. خواب حقيقت هوندا ۽ 
مان زند گي پر نن سمجھي سگھندس ت هي خواب آهن. هن جي 
خواب هجڻ جي تصدين ڪيفيت جي تبديلي يعني بيداريءَ کان 
پوءِ ٿيندي آهي. جڏهن ت هو پھرين ڪيفيت يعني ”دوران ننڊ“ 
حقيقت بڻيل هئا. جيڪڏهن مان ڪيفيت جي تبد يليءَ کان سواءِ 
هي ن ٿو سمجھي سگھان ت هي خواب آهن, ت پوءِ يقينن مان 
ڪيفيت جي تبديليءَ کان سواءِ زندگيءَ جي راز کي ٫‏ نت ٿو 
سمجھي سگھان, ت هيءَ زند گي هئي . جيڪڏهن دوران خواب مون 
کي هي سُڪ ب پئي ت هي خواب آهي ۽ ان متعلق مان دليل ب قائم 
ڪري وٺان, پر اهو سارو واقعو پوءِ ٫ہ‏ خواب جو حصو هوندو. اها 
حقيقت تڏهن ٿي سگھي ٿي جڏهن ڪيفيت تبديل ٿئي. پوءِ 
يقيان زندگيءَ جي زندا گي هجڻ جو علم ب تڏهن ڪن ٿي سگھي 
ٿو جڏهن زندگيءَ جي ڪيفيت تبديل ٿئي, جيڪا تبديلي موت 
جي شڪل ۾ سامھون اچي ٿي. جڏهن ت موت خود هڪ ڪيفيت 
آهي. جنھن جي تصدينق ڪھڙيءَ ڪيفيت کان ٿيندي. ڪوب 
لي ڪي 
ڪائناتٽ کي پيش ڪن ٿا. جن مان هڪ ڪائنات مصتوعي آهي , 
جن صو احاس عڪيفيت ي "تبدډبليءَ كائانمد ڌ تو۽ 2 ٻي 
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ڪائنات جيڪا زندگيءَ جي ڪيفيت ۾ سامھون اچي ٿي. ان جو 
ڪھڙو يقين آهي ت هيءَ حقيقي هوندي. ان حاظ کان ڪائنات کي 
۽ انھن ۾ موجود سڀني شين جي وجود جي حقيقي هجڻ ۾ شُڪ 
ٿو پوي. پر ڪانٽ کي هڪ حيثيت جو احساس ان ساري 
ٿو ت ڪا شيءِ۽ هجي يا ن هجي, پر هڪ ٿيءِ ضرور آهي جيڪا 
هر سّيءِ جي وجود ۾ شُڪ ڪري ٿي. ت پوءِ يقين آيئن سمجھڻ 
گھرجي ت اسان کي پنھنجي علم جي عمارت جو بنيادي پر ملي 
ويو. يعني هڪ هستي يقين آهي جيڪا هر ڪيفيت ۾ هر شي ۽ 
جي هجڻ تي شُڪ ٿي ڪري. حاصل مقصد ت ڪھڙي ٫‏ پهلوءَ 
کان شڪ ڪرڻ واري هستيءَ جو انڪار ن ٿو ڪري سگھجي . 
دراصل غير يقيني حالتون, ڪنھن جي يقيني هجڻ جو سبب 
بٿيل هونديون آهن. رهيو سوال ت اها يقيني شيءِ اها هستي , 
ڪا 5 ڪڪ اج هي 
اڪ هڪ ال تا اي 
سامھون آهي, تنھنجي ڪري اسان صرف دليل جي روشنيءَ م 
پنھنجي موضوع کي مڪمل ن ٿو ڪري سگھي . ان موضوع متعلق 
”ڪامريڊ لين“ هڪ دلچسپ راءِ قائم ڪئي هئي. هن چيو تء 
هيگل جي روحي ۽ ڪانٽ جي تصرراتي دنيا جنھن ۾ اسان جي 
هيءَ جذ باتي زند گي ڀل هڪ خيالي مفروضو ڇو ن هجي, پر جيئن 
تہ هي مفروضو لکن سالن جي سلسلي ۽ تسلسل ۾ پکڙيل آهي, 
منصوب بندي ڪرڻ جو حق آهي . 
جي نفي ڪئي آهي. هن جنھن هختيءَ کان تصد يڻ ڪئي آهي 
سا خود هر سي ۽ ۾ شڪ ٿي ڪري, بقول ڪانٽ ڪا ٿيءِ هجي 
با ان هجي پر هڪ ٿيءِ ضرور آهي, جيڪا هر ٿيءِ جي وجود ۾ 
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شڪ ڪري ٿي . ان خيال کان اسان کي جنھن هستيءَ جي حقيقي 
نت انقتبالود ‏ وت وڊ 
تصد ين ڪرڻ گھري ٿي . ڇا جي تصد بي ڪرڻ گھري ٿي؟ ظاهر 
آهي ت ان شي ۽ يا حالتن جي تصد ين ڪرڻ گھري ٿي) جيڪي هن 
جون پنھنجون پيدا ڪيل ن آهن يا جن جو هن کي پھريون کان 
علم ہ آهي ۽ جيڪا تلاش هن جي ضرورت ب بٿيل آهي. يہعني 
ڪانٽ جي اها هستي جنھن جو سراغ ملي ٿو خود مڪمل ن آهي . 
جيڪڏهن هيءَ نامڪمل هستي خود انسان آهي ت پوءِ هي يقين 
پنھنجتؽ وجود ۾ پاڻ پڪ ڪندو نظر اچي ٿو. بس جيڪو طيءَ 
ڪرڻو آهي, سو هي آهي هو شُڪ يا تصد يبق دوران خواب ۾م 
ٿو ڪري یا خواب فا زند گيءَ ۾. بھرحال ڪانٽ جي هيءَ هستي 
اڃا پنھنجي معروضي ۾ پنھنجي تلاش ڪندي نظر اچي ٿي. 
اهڙي طرح "ڪامريڊليانُ ٫‏ صرف منطق جو سھارو ورتو آهي 
مسئلي جي افاقي اهميت جو للحاظ ان ڪيو آهي . هن صرف پنھنجي 
انقلابي معروضي جي منافعي کي پيش نظر رکيو آهي ۽ مسئلي جي 
حل کان لنوايو آهي . 

اصل مسئلو پنھنجي دائري ۾ هي آهي ت خارجي دنيا پنھنجي 
ذاٽ م موجود آهي 1 هيءَ محض انسان جو ذهني تصور آهي . سج 
واقعي اسمان ۾ موجود آهي یا انسان جي ذهن يعئي ٿڪ ڪرڻ 
واري هسٽي ءَ جي اندر موجود آهي ۔ 

ان مسئلي کي سمجھهڻ لاءِ اسان جنم جي انڌي سان رابطو ٿا 
ڪريون جيڪڏهن خارجي دنيا انسان جي ذهن جي پيداوار آهي ت 
پيش ڪندو اها قطمي ايئن ن هوندي, جيئن اکين واري کي نظر 
اچي ٿي . ان تضاد کان واضم ٿئي ٿو ت اهي شڪليون جيڪي 
خارج ۾ موجود آهن. انساني ذهن جو تصور يا تخيل ن آهن. بلڪ 
هان جو پنھنجو خارجي وحود اهي . حقيقٽ اها اهي ت خارجي 
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دنيا انسان جي اندروني ڪيفيت جو نتيجو ن آهي, بلڪ انسان جي 
اندروني حقيقت خارجي دنيا جو نتيجو آهي ۔ ڪانٽْ, - 
موضوع جي اتصديؾ يا ڪنھن حد تائين پيش رفت هن تحزيي کان 

جيئن ت ڪن آهي , جاندارن جو حسي نظام خارجي دنيا جي 
خصوصيات مطابن تراشيل هجي . جاندارن م اهڙا خواص اهڙيءَ 
حالت ۾ ان ڪري موجود هجن جو انھن جي ايئن هجڻ جا اسباب 
خارجي دنيا ۾ اهڙي حالت ۾ موجود هجن. ڪن اسان کي ان 
ڪري آهن جو خارج ۾ آواز پھريون کان موجود آهي ۔ اکيون 
اسان کي ان ڪري آهن جو خارج ۾ رنگ شُڪليون روشْني 
بھريون کان موحود آهن. حاصل مقصل تن اسان پنھنجي وجود م 
ڪاب اهڙي خصوصيت اضافي حالت ۾ پيدا نٿا ڪري سگھون, 
جنهن جو محرڪ ڪنھن ن ڪنھن حالت ۾ خارج ۾ پھريون کان 
موجود ن هجي, ڀل اهي حساس جذ با ڇو ن هجن! جنسي ۽ نفسيانتي 
رجحان نہ صرف حيوان بلڪ نباتات ۽ حمادات م ٫‏ موجود آهن. 
اهڙا ٻوٽا موجود آهن جن جو نر ٻوٽو ٿيندو آهي, جيستائين ان 
جي مادي ٻوٽي ۾ نر ٻوٽي جو ڦر ن وڌو ويندو آهي, تيستائين 
هوءَ ٿر نہ ڏيندي آهي ۔ شُرم ٻوٽي جي هيءَ خحصوصيت آهي ټ 
هوءَ مرد جي هٿ لائڻ سان گھڙي يل لاءِ سڪڙجي ويندي آهي, 
پر عورت جي هٿ لائڻ سان هوءَ ڪوب رد عمل ن ڪندي آهي, 
اهڙي طرح ٻوٽا موسيقي جي نفاست کي قبول ڪندا آهن, ان حد 
تائين جو هو ان کان متاثر ٿي نشوفا ب ڪندا آهن, جڏهن ت 
موسيتي جو وجود جماداتي عنصرن جي ميلاپ کان اظھهار ڪندو 
آهي. جيثن تنبوري جي لوهي تار کان اسان سرور حاصل ڪندا 
آهيون. اهڙيءَ ريت تصوير ۽ آواز کي پاڻ ۾ سموئڻ جي صلاحيت 
فطري طور جمادات جي خصوصيت آهي . جھڙي طرح اسان جي 
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حافظي ۾ اسان جون يادون محفوظ آهن, اهڙي طرح آواز کي 
تصويرن ۽ آوازن سميت هر وجود جو ماضي محفوظ آهي . جمادات 
۾ ڪشش يعني جنسي ميلان موجود آهي, جنھن کان هر شڪل 
ان 5 يون 
جمادات ۾ اهڙيون قوتون ۽ خصوصيتون موجود آهن. جنھن کان 
انسان جي اندروني ڪيفيٽ ۾ موجود سڀٺي بيمارين جو علاج ٿئي 
ٿو ڀل اهي نفسياتي يا جنسي ڇو ن هجن. 

حاصل مقصد ن خارجي دنيا اسان جي ذهني علامتٽ ان اهي 
بلڪ. اسان جو وجود ۽ ان جون سڀ خصوصيات خارجي دنيا کان 
ورتل آهن ۽ ان جو ان جھڙو نتيجو آهن. يعني ڪائنات ۾ ڪوب 
وجود اهڙو ن آهي, جنھن جون انفرادي خصوصيتون ساڳيءَ حالت 
۾ خارج جي اجتماعي خصوصيتن جو نٿيجو ن هجن. هر ٿيءِ ان 
ڪري پنھنجي اندروني هيئت ۾ اهڙي آهي جو هن جي اهڙي 
هجڻ جا ساڳيا سبب خارجي دنيا ۾ پھريون کان موجود آهن. ان 
لحاظ کان هي سمجهڻ گھرجي ت اسان جي ن صرف بيمارين جا سبب 
خارج ۾ موجود آهن, بلڪ انھن بيمارين جو علاج ب پھريون کان 
خارج م موجود آهي . 

ان حُزبي کان جيڪا صور تال اسان کي افاقيت جي ويجھو 
آڻي ٿي ساهيءَ آهي ت اسان جي اندروني ڪيفيت ۾ شعور موجود 
آهي ت يقين ان جو جواز خارج ۾ ان نسبت سان پھريون کان موجود 
هوندو. سمجھڻو اهو آهي 8 خارجي دنيا جو ڪھڙو محرڪ آهي, 
جنھن اسان ۾ شعور پيدا ڪيو. هڪ اهڙو شمور جيڪو پوري 
ڪائنات تي سوچڻ سان گڏ پنھنجي وجود جي ادراڪ ڪرڻ جي 
صلاحيت ب رکي ٿو. ڇا ڪو عالي شمور آهي ؟ جنھن کي خدا : 
چوڻ تي قنايت ڪري ونجي با ايئن سمجھي وُٺجي ت فطرت ۾ 
شعور خود مادي عنصر جي حالت ۾ ڪار فرما آهي . 
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ان حاظ کان اسان کي پنھنجي علم جي عمارت جو بنيادي پٿر 
محضصس شڪ ڪرڻ واريءَ هستيءَ کان مليل ن آهي, بلڪ هڪ 
اهڙي قوت ٫‏ سامھون اچي ٿي), جيڪا شڪ ڪرڻ واري هستيءَ 
کان سواءِ خود هڪ خارجي حقيقت بڻيل آهي, جنهن جي اسان 
شموري حالت ۾ تصديق ڪري سگمون ٿا ٍ 

جيڪڏهن عالي شعور خدا آهي ت پوءِ قادر مطلق ٫‏ هوندو 
جو ت مذهب بر خدا َ- تصور 900 کان سواءِ مڪمل ٿن 
ٿو ٿئي. پر سوال ٿو پيدا ٿئي ت جيڪڏهن عالي شعور پنھنجن 
ارادن تي قادر مطلن هجي ها ت پوءِ هن انسان کي نتدريج ارتقا 
ڪرائي لکن سالن جو زيان ڇو ڪيو؟ جڏهن ت انسان جي موجوده 
شعوري سطح لکن سالن جي عمل ۾ ٿيندڙ تحربن جو نچوڙ آهي. 
ڪنهن ڏاهي چواڻي ت ڇا خدايا عالمي شعور ب انسان سان گڏ ارتقا 
موجودگيءَ جو تعين ٿئي ٿو. جيڪو قادر مطلق ن آهي . بلڪ هي 
حياتياتي اصولن جيان بتدريج ارنتقا پذير آهي . هي خود فطرت جو 
حصو آهي. يا هيئن کشي چئجي ت فطرت جا ڪي پھلو شموري ب 
آهن. جيئن اسان مي ٻڌائي ۱ يا آهيون ت اهڙن ذرن جو انڪشاف 
ٿي چڪو آهي, جن ۾ حرڪت جو ڪوب مقرر محور ن آهي . هئن 
جي اهڙي غير طبعي حرڪت کان سائنسدان ان نتيجي تي پھتا آهن 
تت هنن ذرن جي حرڪت ۾ ارادي جو عنصر ڪار فرما آهي . هي 

اهڙا ذرا جن جو طبعي محور مقرر ن ٿو ڪري سگھجي ۽ هو 
ارادو ب رکكن ٿا ت پوءِ ان کان هيءَ حقيقت واضح ن ٿي ٿئي ت 
اهڙي حرڪت طبعي دنيا جي عام قاعلدن جي خلاف ورزي تن 
آهي؟ يا آيئن سمجھڻ گھرجي ت هن طبعي ڪائناٿ سان گڏ ٻي 
ڪائنات ب آهي, جيڪا مادي هجڻ سان گڏ طبسي ٫‏ آهي 
مادي جون ٻہ خصوصيتون آهن. هڪڙيون طبعي اصولن جو پابند 
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پنھنجي محور ۾ حرڪي آهن ۽ ٻيون مادي شڪليون حرڪي 
هجن م ير ري بضي شموري آهن. 

اين ب تمڪن آهي ت انسان جو ذهن اهڙن ذرات کان جيڪي 
ه:-:060|0س0‬سه---9--07--9 
جي خلاف شمعوري حرڪت ڪري ٿو جڏهن 2 هر جاندار جبلي 
اصولن جي هيٺ زند گي گذاري ٿو. ان ساري بحث جو تت هي 
آهي ت پھريون اسان کي هر وجود جي هجڻ ۾ سُڪ پئي ٿو. ان 
7700 ٿو ٽئين حالت ۾ 
اسان کي خارجي دنيا جي حقيقي هجڻ جي تصديق ٿئي ٿي, 
جنھن .۾ اهڙن مادي ذرن جو انڪشاف ٿئي ٿو جيڪي عام طبعي 
اصولن جي خلاف حرڪي عمل ارادي جي شڪل ۾ ڪن ٿاء 
جنھن جي سادي شڪل حيوان ۾ موجود آهي ۽ سڌريل شڪل 
انساني وجود کان ملي ٿي. پر سڀ کان وڌيڪ متاُرڪندڙ سچائي 
جيڪا سامھون آئي آهي , ت فطرت جي خود ڪار تخلي جو هڪ 
پھلو شعوري ب آهي يعني ڪائنات ۾ عالي شعور جو سراغ ملي ٿو. 
جيڪو خود مادي حالت ۾ موجود آهي . ان کان اڳتي ڪائنات جي 
حقيقت ڇا آهي؟ جنھن متعلق حتمي طور ڪجھ ن ٿو چئي 
سگھجي ۽ الب اسان سمجھون ٿا ت هر مادي ٿيء۽ فنا ن ٿي ٿئي, 
بلڪہ شڪليون مٽائي ٿي ۽ اهڙين تبديلين کان ارتقا جي شُڪل 
جڙي ٿي. پر جن وجودن کي اهڙين تبد يلين جو ادراڪ حاصل ٿي 
چڪو آهي . اهي اهڙين تبد بلين کان جبلي يا شعوري طور مطمثن 
ن آهن جيئن ”حيوان ء انسان؟* موت جي تبد يليءَ کان ڊنل آهن. 
ڇو ڊنل آهن؟ ان ڪري جو انسان ۽ حيوان شعوري ۽ جبلي طور 
سمجھن. جنھن کان هيءَ حقيقت واضح ٿئي ٿي ت مادي حالتن َ 
نڪ اڪ 
ڪرن جذبن کان سمجھن ٿا ۽ رد عمل ٫‏ هڪ جھڙو ڪن ٿا. 
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سوال ٿو پيدا ٿئي ت جڏهن مادي ڪيفيئن کي سمجھڻ جا 
بنيادي حساس ذريعا ”جبلٿٽ“ ۽ ”شعور“ پئي ”جج“ زندگيءَ 
کان موت جي تبد يليءَ کي منفي ٿا قرار ڏين ت پوءِ ايئن سمجھڻ 
گھرجي ت موت ڪھڙي ب لحاظ کان مادي تبد يلين جو مّبت پھلو 
لن ڪي ينا هاو 
جو آادراڪ نن ٽاڪري سگھن. پر جيڪڏهن جج صحيح آهن ت پوءِ 
هي يقن ڪرڻ کپي ت موت کان پوءِ ڪوب اهڙو سلسلو ن آهي, 
جيڪو زنددگيءَ کان بھتر هجي . ان لحاظ کان زند گي انسان جي 
پھرين ۽ آخري خوبصورتي بڻجي ٿي وڃي. بھرحال پھرين 
مرحلي ۾ فطرت اسان جي سمجھڻ جي سڀٺي ذريعن کان روپوش 
ٿيل آهي. بس آيترو سمجھڻ هلندڙ شمعوري سطح جي آخري 
تصد بي اهي , شُڪي حالت ۾ ن بلڪ حقيقت مم ڪائنات اسان 


جي شْعوري ۽ جيلي معيارن کان وڌيڪ پراسرار آهي . 
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قدمر کان حد بد فلاسافي جو اهڙو نامڪمل بحٿم جنھن جي 
تڪميل. اڄ بر مڪن نظر نتي اچي . حسن, خارجي يعني فطري 
وجود رکي ٿو يا صرف انسان جي داخلي جذبن کان ڪنھن اهڙي 
ڪيفيت جو اظھار آهي . جنھن کان هو خود متاثر ٿئي ٿو. اهڙن 
تضادن کي ڪنھن هڪ روپ ۾ پيش ڪرڻ جو اعزاز ڪنھن کي 
ب حاصل ٿي ان سگھيو آهي . باوجود ان جي ب ان دلچسپ موضوع 
کي ڪنھن ب نظر انداز ان ڪيو آهي. حالانڪ اهڙن تحزين کان 
رياست يا معيشّت جي بنيادي پھلوئن ۾ ڪاب تبديلي ني اچي . 
البت معاشري ۾ فن جو ڪردار وڌيڪ آفاقي ٿيندو ٿو وڃي. 
جيئن ” بيلوري“ چيو آهي ت فطرت مڪمل ن آهي . اهو ئي سبب 
اهي ت بلند پائي جو فنڪار پنھنجو انيڊيل يا مثّالي فونو خود 
ٺاهيندو آهي . هو فن کي فطرت کان اعليٰ سمجھهندو 7 ان 
ڪري هڪ اعليٰ ڀابي جو فنڪار انسان جي تصوير آيئن نہ ڪڍندو 
آهي , جيئن اهو انسان خود هوندو آهي , بلڪ اهڙي ڪڍندو آهي 
جھڙو هن جي خيالن ۾ هن کي هجڻ کپي . 

پر اسان ان موضوع کي هڪ ٻئي پھلوُ کان ٫‏ سمجھڻ جي 
وين ابو 8 هن اسعتابن دا انصتار ڪرت عدل 
سليمہ جي خلاف ٿو لڳي, ت فنڪار پنھنجن آدرشن ۾ ڪيترو ب 
نادجو 8 نه نهنا ادا :نور .ڪيٹڻون نه ڪهن مڪ 
فطرٽ کان ورتل هوندا آهن. هو فطرٿت جي دائري کان علاوه 
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پنھنجي موضوع ۾ ڪجھ ب ن آهي . جڏهن هو اهڙو انسان پيش ٿو 
ڪري, جيڪو فطرت جي يش ڪيل انسان کان وڌيڪ بلند آهي 
تہ هن هڪ لحاظ کان بلندي جو تصور ٫‏ فطرت کان ورتو آهي . 
جيئن پھاڙ جي بلندي يا آسمان جي وسعت, بس هي فطرت جي 
مختلف پھلونن کي پنھنجي تيل ۾ اهڙي شڪل کان جوڙي ٿو, 
جنھن کان هن جي جذبن ۽ سمجھڻ جي معيارن جي تڪميل ٿئي 
تلاش تخليق جي عمل ۾ يا فطرت جي ڪنھن نئين زاوبي کي عقلي 
طور سمجھڻ ۾ هن لاءِ اهڙو مسرت انگيز رجحان آهي , جنھن کي 

ان ڪري جو ڪوب فلاسافر چاهي اهو روحانيت کان یا ماديتٽ 
کان حسن جي موضوع کي خارجي يا داخلي حالت ۾ تصور ڪندو 
هجي پر هو هڪ بنيادي پھلو تي سڌي يا اڻ سڌي طرح متفق نظر 
اچي ٿو ت هن ساري جاکوڙ ۾ انسان پاڻ کي تلاش ڪيو آهي . ان 
لحاظل کان وڌيڪ بھٽر آهي تن واضح حالت ٻ انسان پاڻ آه 
بٹائي حسن جي مرڪزي ڪردار کي سمجھڻ جي ڪوشش ڪري, 
تہ حسن ڪا خارجي حقيقت آهي , جيڪا مون کي متاثر ڪرڻ جو 
سبب پھريون کان بٿيل آهي! يا خود منھنجي پنھنجي اندروني 
ڪيفيت آهي ۽ جيڪا ڪائنات جي اسرارن ۾ خود پنھنجي وجود 
جي تعين ڪرڻ ۾ لطف اندوز ٿي رهي آهي. ان موضوع کي 
سمجهڻ م ”هٽچسن“ اسان کي سٺي مدد ڪئي آهي , هو چئي 
ٿو ت ڪنھن ٿيءِ جو منفي جمالي قدرن) جو تعين ڪرڻ وقت 
حسن جي موزونيت کي سامھون رکڻو پوندو آهي. ملا پٿرن جو 
هڪ منظم دير هرگز خو بصورت پيا بد صورت سمجھ م ن ايندو 
آهي ۔ جڏهن ت ان ۾ موزونيت, تناسب يا ايئن کي چئحي ت حمنن 
جو فقدان هوندو آهي . ايئن ڇو هوندو آهي ؟ ان ڪري جو ان 
جگھ تي حسن جي موجودگي جو هجڻ ڪجھ ضروري ۽ متوقع ن 
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لگندو آهي . پر ان جي برعڪس جيڪڏهن ڪا عمارت يونڊي یا 
بي. ترثب هرندي ت؛ اها ٬نقينا؛‏ , دصورت ٽوس تيدي. اڻ 
ڪري هو هتي حسن جي موجود گي موقعي ۽ مھل جي لاظ کان 
يقيني ۽ ضروري هوندي آهي . حاصل مقصد ت اگر موقعي ۽ مھل 
جي حاظ کان ڪنھن شي ۽ ۾ حسن جي موجودگي ضرور ۽ منوثم 
هوندي ٫‏ ن هجي ت اها شيءِ بد صورتي جو تاثر ڏيندي. اهڙي طرح 
جيڪڏهن موقعي ۽ مھل جي لاظ کان ڪنھن ٿي ۽ ۾ حسن جو 
موجود هجڻ ضروري ۽ متوقع ن آهي تنھن هوندي ب ان شيءِ جو 
بدصورت هجڻ ضروري ن آهي. 

منھنجي خيال ۾ ”هٽچسن“ جي چوڻ مطابق ت بدصورتي جو 
شمور حسن کان خالي اشياءِ جو نتيجو ن آهي . جيئن پٿرن جو بي 
ترتيب ڍير. بلڪ بد صورتي جو ادراڪ ان حالت م ٿئي ٿو, جتي 
موقعي ۽ مھل جي لحاظ کان حسن جو هجڻ ضروري محسوس ٿيندو 
هجي , بعني ڪنھن ٿيءِ م حسن جي موجودگي ضروري هوندي 
دنر هجي ڌ اها ٿي ۽ بدصورت ڏيکاربي . جنھن کان هي ءَ حقيقت 
واضم ٿئي ٿي ت ڪا ٿيءِ پنھنجي ذات ۾ بدصورت ن آهي 
بلڪ بدصورتي خود اضافي عمل آهي. جڏهن حسن جو ضد 
" بدصورتي “ خود اضافي آهي ت ان جو ضد ”حسن“ خود وجودي 
ڪيئن تو تي سگھي . نظري اضافيت کان خارجي دنيا اضافي 
ثابت ن, ٿي آهي, بلڪ هي اسان جو ناقص حسي نظام, ادراڪ 
ڪرڻ ۾ اضافي بٿيل آهي . ۽ هي اضافي رپورٽ ٿو ڏئي. جنھن 
کان شمور خارجي مشاهدي ڪرڻ ہ اضافي حالان جو شُڪار ٿي 
ٿو وڃي . پر مسلسل تحربن کان تصد يق جو عمل, حسيات جي ان 
ڪمزور بھلوءَ کي شعوري طور ختم ڪري ڇڎڏيندو, جنھن کان 
نظربي اضافيت غيرضروري ٿي وڃي ٿي . بس هيءَ اضافي سوج 
جبلي دائري کان ٻاهر شمعوري رححان اهي ۔ اهڙي حالت مق اسان 
خارجي اشياءِ جي اندر حسن جي تلاش کي فطري نٿا چئي سگھون. 
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ڇو ت فطرت ۾ انساني سماج جيان ٻٽا معيار ن هوندا آهن. فطرت 
جو ڪنھن ٿيءِ متعلق اندازو پھريون کان جبلي حالان ۾ طہُ ٿيل 
۽ اڻ سکيل حالت ۾ هڪ ڪرو جدلياتي هوندو آهي . جبلي زند گي 
۾ انسان هجي یا حيوان سڃاڻپ جو عمل اهو جنس مخالف متعلق ڇو 
ن هجي , جبلي طور ڪندو آهي. هو جنس مخالف مان حض حاصل 
ڪرڻ مي پوڙهي ۽ جوان جو معيار قائم ن ڪري سگھندو آهي. ۽ 
ن هن معيار جو حصول جنھن کان پوڙهي ۽ جوان جي جمالي يھلو 
جو تفاوت سمجھ ۾ آ يو خود حسي نظام جي ڪرشہ سازي آهي . 
هي معيار انساني جبليان کي ان وقت متاثر ڪرڻ لڳو, جڏهن 
ڪھڙن ٫‏ سببن جي ڪري انساني ساخت ۾ فطرت کي شعور مليو. 
بعئني جڏهن فطرت جي اک خارجي با اندروني ڪيفيان ۾ شعوري 
زاوين کان ڏسڻ ۽ سمجهڻ لڳي تڏهن هوءَ پنھنجي پھرين حالت 
سان ايگري ن رهي . يا ايئن چئجي ت شعور جي تخليق فطرت جي 
اهڙي ڪيفيٽ هئي, جيڪا پنھنجي بنيادي يا هلندڙ ڪردار يعني 
فطري جبر کان مطيئن ن هئي. جنھن جي ڪري هوءَ فطري 
لوازمات کي پنھنجن شعوري جذبن کان جوڙڻ لڳي . اهڙي شموري 
تلاش ۽ جاكوڙ ۾ هوءَ فطرت جي ڪن شُڪلين کي, جنھن کان هن 
00 
بدصورت قرار ڏنو. ۽ جتي هن جي جذبن جي تڪميل ٿئي پئي) 
هن ان کي خو بصورت قرار ڏنو ۽ جتي ڪوب تاثر ن مليو, ان کي 
غير صروري قرار ڏنو. يعئي ن خو بصورت ء ن بدصورت. جينن 
پبُرن جو غير ترتيب ڍير. حاصل مقص ت حسن جو ادراڪ فطرت 
جي مخصوص حالت جو نتيجو ن آهي, بلڪ فطرت جي دنيا ۾ 
شعوري مداخلت جو اختلافي نتيجو آهي. جيڪو خود فطري ن 
اهى . 

ان کان پھريون جو اسان موضوع کي ڪنھن ٻئي رڂ کان 
تحزيو ڪريون, هن اعتراض کي سمجھڻ نھايت ضروري آهي ت ٻار 
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جيڪو فطرتي زند گي گذاري ٿو. اهو چمڪندڙ شيءِ ۾ وڌيڪ 
حضص ڇو محسوس ڪندو آهي ؟ جيئن هي خيال ڪيو ويندو آهي 
ت ڇمڪندڙ شيءِ خو بصورتي جي علامت آهي ۽ هڪ خارجي 
حقيقت هجڻ جي ڪري هي تاثر مستحڪم ٿئي ٿو ت حسن جي 
سڃاڻپ جبلي جذبن کان ٿئي ٿي. يعتي حسن, شمور جو اصافي 
ادراڪ ٫ن‏ آهي, بلڪ هڪ فطري سچائي اهي . جهن ت حقيقت 
هي ب ٿي سگھي ٿي ت ٻار ان رانديڪي ڏي وڌيڪ متوجھ ٿيندو 
آهي, جيڪو حرڪت ڪندو آهي . اهڙي طرح چمڪندڙ ٿيءِ ب 
هڪ ساڪن, حرڪت وارو ٽاثر رکي ٿيءِ حرڪٽ جي عمل کان 
حسن جو اطلاح نٽو ملي. بلڪہ حرڪٽ سشُڪاري دور جي ُڪار 
ڪرڻ واري جبليت کي متحرڪ ڪرڻ جو سبب آهي . اهو ئي سبب 
آهي ت ٻار هر ٿيءِ کي كڻي وات ۾ وجھندو آهي . ساڳئي وقت 
محض حضص حاصل ڪرڻ کي حسن ن چئبو آهي. جانور, جنس 
مخالف مان جنسي حض بغير جوان ۽ پوڙهائپ جي ميز ڪرڻ کان 
سواءِ هڪ جھڙي حالت ۾ حاصل ڪندو آهي. جڏهن ت حسن جو 
تعتار هڪ: ڪر تن الان هي سن هعدازدا. قائف ڪر با ڪرو 
آهي. هو پوڙهائپ ۽ جواني جي تفاوت ۾ حض حاصل ڪرڻ جو 
معيار رکي ٿو. جيڪو عمل فطري ن آهي, بلڪ سماجي روايتن م 

حسن جي شعوري هجڻ کان انحراف ڪرڻ ۾ ڪيٽرن ڏاهن ان 
موضوع کي بلڪل مختلف زاوين کان ٫‏ تحزيو ڪيو آهي . انھن جو 
چوڻ آهي ت حسن فطرت جو اهڙو روپوش پھلو آهي جنھن جو 
ادراڪ جبلي ۽ شعوري صلاحيتن کان نو ڪري سگھجي. بس هن 
جو ادراڪ وجداني ڪيفيئن کان ڪن تي سگھي ٿو. وجدان, 
جنھن کي هو روح جي اظھار جو ذريغو ب٫‏ چوندا آهن. ڪانٽ, 
هيگل ۽ ڪروچي اهي مشھور فلاسافر آهن, جن حسن جو ادراڪ 
روح جي ذريسي ممڪن خيال ڪيو آهي, هان جي دعويٰ آهي ت 
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حسن جو ادراڪ عقل يا شعور جي وسيلي ممڪن ن آهي بلڪ هي 
محسوسات جو هڪ اهڙو آفاقي اصول آهي ۽ جنھن کي صرف 
فنڪار پنھنجي تخيل ۾ سموئي سگھي ٿو. هن جو چوڻ آهي ت 
حسن کي صرف محسوس ڪري سگھجي ٿو يا اهڙي مسرت, 
جنھن لاءِ دليل قائم نز ڪري سگھجي . روحاني ڪيفيت ۾ حسن 
أھ 

اهو ئي سبب آهي ت جمالياتي ًح سڀِٺي حسي لذتن کان 
اعليٰ هوندو آهي . ڪانٽ جو خيال آهي ت جيڪو وجود پاڻ کي 
پنھنجي وجود ۾ ادراڪ ڪرڻ جي صلاحيت رکي ٿو. اهو اتفاقي 
يا 9 خارجي اشياءِ جا معيار ب 
پنھنجي وجود جي نسبت کان آفاقي حيثيت م تعين ڪرڻ جي 
صلاحيت ب رکي سگھي ٿو. پر جيئن ت انهن مفڪر حضرات اهو ن 
ٻڌايو آهي ت خود روح ڇا آهي؟ بس جيئن ت آفاقي پھلوئن کي 
اڃان انسان ذهني طور مڪمل ن ڪري سگھيو آهي . جنھن جي 
ڪري اهڙيون ڪيفيتون انسان جي ذهني محسوسات جي شُڪل ۾ 
غقيقات جي دائري 00900 روح برسٽ انسان 
جي محوديت هڪ آفاقي لامحدوديت جو مبھم تصور قائم ڪري, 
ڪنھن مجرد روح جو بغير دليل جي نظريو قائم ڪري ورتو. 
جذهن ت اهو سڀ ڪجھ جيترو ب انسان سمجھيو آهي يا سمجھڻ 
قدرني نظارن جو عُزيو شاعران يا صوفيان تخيل کان سواءِ عقل جي 
157 انساني جذبن جي مطابق نتيجو ڏيندي. 
جيئن سمنڊب ۾ لھندڑڙ سج جو نظارو انتھائي دلڪش هوندو آهيِ پر 
ان ماءُ لاءِ جنھن جو پٽ ٿام جي وقت سمنڊ ۾ ٻڏي ويو هجي, 
هڪ عذاب کان گھٽ ن هوندو آهي . موسيقي سرور ڏينداڙ رجحان 
آهي پر ماتمر ڪندڙ انسان لاءِ هنگامي کان وڌيڪ ڪجھ ,ٿن 
آهي. جڏهن ت اهڙي واردات ۾ ۾ فنڪار جو تاثر ى سان نتيجن 
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ڏيڻ جو سبب هوندو آهي. حقيقت هي آهي ت فطري نظارا با 
ڪيفيتون ڪنھن هڪ ڪري ازلي سچائي جو هڪ ڪرو اظھار ن 
آهي , بلڪ هي انساني جذبن جي اندروني ڪيفيت سان نسبت ۾ 
بنوتو جختدار اد( ڪن يڻ آهن اهڙڻ ماد هجن حڪيڪاهڻ 
”حسن“ جو ادراڪ روحاني قوت سان ڪن آهي پوءِ ڇا هي 
قبول ڪجي ت معروضي حالان ۾ روح خود پنھنجي نفي ٿو ڪري 
ڇڏي؟ جيڪڏهن روح پنھنجي ادراڪ ڪرڻ م تضاد رکي ٿو 
ت پوءِ ڪھڙن ب شرطن تي هن کي اهڙي آفاقي حيثيت نٿي ڏئي 
سگھجي ۽ جيڪا شمور کان بھتر صلاحيتن جي مالڪ هجي . 

هن افاقي فيصلي ڏيڻ لاءِ ضروري آهي 2 اهڙي ڪا خارجي 
حقيقت ممڪن هجي , جيڪا انسان جي هر ڪيفيت ۾ ڪش ۽ 
حض ڏيڻ جي عمل ۾ هڪ ڪرو سبب بٿيل هجي . ان متعلق جن 
ڏاهن جي دعويٰ آهي ت تناسب, ترتيب ۽ موزونيت, جن ين ۾ 
موجود آهن: سي هر حالت ۾ هڪ ڪرو حض ڏيڻ جو سبب ٿي 
سگھن 'ئيون. حالانڪ. اهڙين شين جو ب اطلاع ملي ٿو جن ۾ 
ترتيب؛ِ تناسب ۽ موزونيت ن هوندي ب هو ڪشش ٿا حض ڏيڻ جو 
سبب بٿيل هونديون آهن. جيئن محبوب جي منچلائپ يا درياءَ جو 
وهڪرو. حقيقت هيءَ آهي ت حض يا ڪشْش جا جذبا سماجي 
جوڙجڪ ۾ اندروني ڪيفيت جو نتيجو هوندا آهن خاص طور 
حسن جي زاويبي کان هي واضم خارجي سبب بيل هوندا آهن. البٽ 
انھن جا معيار انسان جي اندروني ڪيفيت کان مقرر ٿيندا آهن. 
حسن جو تاثر جنھن کان بغير دليل جي انسان متاثر ٿئي ٿو اها 
خود انسان جي اندروني ڪيفيت آهي. موضوع جو بنيادي بھلو ٫‏ 
هي سمجھڻ اهي ت ڇا خارجي اسشُّياءِ جيڪي ڪن خاص حالان م 
اهڙو ڪردار واقم تئي ادا ڪن يون ڇا اها انھن جي پنھنجي 
خصوصيت آهي جنھن کان انسان بغير دليل قائم ڪرڻ جي عجيب 
قسم جو سرور يا حضص محسوس ڪري نٿو؟ اها محسوسات خود 
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خارجي اسياءِ ۾ پھريون کان موجود فطرت جو پنھنجو ڪردار آهي 
يا انسان جي اندروني ڪيفيت ۾ جڙيل تھذيب جي قدرن جو اولڙويا 
تاٿر آهي. جنھن کي انسان جو شعور مڪمل طور احاطو ند ڪري 
متاثر ٿئي ٿو. يا هي ڪنهن آفاقي وجود روح جي ڪرشم سازي 
آهي ؟ جنھن جي ڪري شعور ان ڪيفيت جي سرور کي لفظن با 
دليل جي شُڪل ۾ پيش نٽو ڪري سگھي . منھنجي خيال ۾ 
حقيقت ڪجھ هن ريت ٫‏ ڪن ٿي سگھي ٿي, جيئن اک ۽ 
روسّني جو تناسب آهي. روشني هڪ واضم خارجي حقيتت آهي, 
پر روشني کي جذب ڪرڻ واري صلاحيت اک جو داخلي عمل 
آهي. اصل سوال هي آهي ت اک حيوان کي آهي پر هو روشني 
متعلق ڪاب راءِ قائر نز ڪري سگھندو آهي . ان ڪري جو راءِ قائم 
ڪرڻ واري قوت خود اک ن آهي . اهڙي طرح انسان جو حسي نظام 
جيڪو ميڪانيڪي اصولن مطابق خارجي اسُياءِ جا عڪس اندروني 
ڪيفيان کي منتقل ڪري ٿو, جتي هڪ قوت جيڪا ڪھڙن ٫‏ 
سببن جي ڪري پھريون کان موجود آهي يا انساني ساخت ۾ جڙي 
چڪي آهي جيڪا شعوري رد عمل ڪري ٿي ۽ هيءَ حيواني قوت 
کان وڌيڪ باصلاحيت آهي, جنھن جي ڪري هوءَ ن صرف راءِ 
قائمر ڪري ٿي بلڪہ خارجي اشياءِ کي پنھنجي بقا لاءِ منفرد انداز 
کان استعمال ڪرڻ جو هنر ب رکي ٿي . ساڳئي وقت جيڪا ٿيءِ 
اسرار آهي ان جي سُروعات ان وقت ٿئي ٽي , جڏهن اها اندروني 
رٽ خارجن -خاليدن: تي ”نھنا سماضي ڪيا مڙهڻ. سي نا ڪهمن. ين ۽ 
دراصل پي ُ خارجي حقيقت ۾ هڪ نوعي فرد واحد اهي . ان کي 
سماجي حالت ۾ پي ُ واري حيمّيت ۾ قبول ڪرڻ انساني نفسيات 
يعني ان جي اندروني: قوت جو فيصلو آهي. پيءُ جنھن جو هڪ 
مخصوص سماجي تصور لاشمور ۾ جيڪي قدر ڇڏي ٿو آهي 
سماجي حالان ۾ متاثر ٿيڻ جا يا قبول ڪرڻ جا عام رويا ب ٿي 
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وڃن ٿا. جنھن کان پوءِ ان فرد غا پي ُ لاءِ جلال محبت ۽ عقيدت 
جو جذبو پيدا ٿيڻ ڪنھن خارجي يا فطري عمل جو هڪ طرفو 
جبر ن آهي . بلڪ ان جو هڪ پھلو لڳاتار صدين تائين ان سماجي 
روايت جي ذهني پرئڪنس سان مسلسل تصد يق جو نفسياتي نٿتيجو 
٫ہ‏ آهي) جيڪو پيءُ کي هڪ اهڙي حقيقت ٿو بڻائي ڇڏي, 
ان تاذ تخاس ال جار 
ڪرڻ جو سبب بُجي ٿو وڃي ۽ هي سماجي وسعت جو جادو آهي 
ت ڪنھن ب فرد ۾ جيڪو حرڪتن يا شُڪل ۾ پيءُ سان ال 
جڪ 7 
اهڙي طرح اهي ساڳيا جذبا ڪائنات جي ٻين شين ۾ ب منتقل ٿي 
ويندا آهن, جيئن پھاڙ جي بلندي ۽ پيءُ واري جلال جو ٽاثر 
هي آهي ۽ آسمان جي وسعت اي پيار ۽ سماجي ڪردار 
کان گلن سان محبت محبوب جي منتخب سماجي مکڙي واري 
ڪيفيت ٻر نئاثر ڪندي آهي. هي َڀ ڇڏيا ناي دائري م 
انسان جي اندروني ڪيفيت کان جڙيل آهن. جنھن جي ڪري اسان 
وٽ انھن لاءِ ڪن حالتن ۾ هڪ ڪرو تاثر ٽي ويندو آهي. 
انسان جي اندروني ڪيفيٽ سماجي تضادن کان انھن وجودن متعلق 
منفي ب ٿي ويندي آهي. مثال طور ان ڪن اڻڪ ري 
جنھن جي زبون حالي جائن ۽ ڀوتن جو تصور ڏئي ٿي, جيڪڏهن 
ان ڪمري ۾ مان پنھنجي محبوب جو انتظار ڪندو هجان ۽ 
منھنجو محبوب ان ڪمري ۾ مون سان هلندو رهي ت يقينا ان 
ڪمري جي اها زيون حالي منھنجي زند گي جو دلچسپ ناوليٽ 
حصو بُنجي ويندي ۽ مان جتي ب اهڙي ڪمري کي ڏسندس ت بجاءِ 
خوف کائڻ جي مان پنھنجي ماضي جي ان مليل سرور کان هڪ 
دفعو ٻيھر حض محسوس ڪندس. اهڙيٰ طرح مان جيڪڏهن 
ڪنھن شاندار محل ۾ بند موت جو انتظار ڪندو هجان ت يقينا 
اهڙي نوعيت جي عمارت منھنجي نفسياتي تسڪين جو مڪمل سبب 
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نز ٿي سگھندي. اهڙي حالت ۾ جيڪڏهن ڪو مون کان پڇي ت 
ان زبون حال ڪمري کي حسين ڪيئن سمجھيو ۽ ان عاليشٿان 
عمارت کي بدصورت ڇو؟ ت مون وٽ ان لاءِ ڪوب دليل ن هوندو 
سواءِ ڪيفيت بيان ڪرڻ جي. جيڪڏهن مان دليل ڏيڻ جي 
ڪوشش ڪندس ت ان جي شڪل محض اضافي هوندي. بس هي 
زوايا اڃان محسوسات جي ڪيفيت کان شعوري ناڀختگي جي 
معيار ثابت ڪن ٿا ت هي فطرت جو صرف خارجي ڪردار ن آهي . 
جيڪڏهن ڪو ڏاهو حسن جي . اهڙي محسوسات کي روحاني ۽ 
وجداني سبب قرار ڏئي ت ان کي ان سچائي کي ٫‏ سامھون رکو 
پوندو ت ڇو ”وحشي دور“ ۾ اک جي رپورٽ کان انسان جي 
اندروني ڪيفيت حسن جي احساس کان متاثر ن ٿيندي هئي . 
منھنجي چوڻ جو مطلب هي آهي ت انسان جڏهن وحشي دور جي 
زندگي گذاريندو هو ت ان وقت هن وٽ حسن, موسيقي یا محبوب 
جي اضافي حيثيت جو قدر ت ڇا پر جنسي استعمال ۾ جوان ۽ 
پوڙهي ۾ جمالي يز ڪرڻ جي ٫‏ صلاحيت ن هئي. ت پوءِ ڇا آيئن 
سمجھڻ گھرجي ت ان وقت انسان کي روح ن هو يا روح ٫‏ سماجي 
حالتن ۾ شعوري ارتقا سان گڏ ارتقا ڪندو آيو ۽ پنھنجي ذات ۾ 
شروع کان مڪمل ن هو؟ بلڪ فن ۽ فنڪار جي نسبٽ سان ترقي 
ڪرڻ لڳو يا مڪمل ٿيڻ لڳو. جيڪڏهن ڪو فنڪار پاڳل ٿي 
وڃي , ت ايئن چوڻ جي بجاءِ ت هو شعوري صلاحيتون وڃائي ويو 
آهي. يا يئن چئون ت هن جو روح مغلوج ٿي ويو آهي . شمعوري 
صلاحيتن وڃائڻ کان پوءِ فرد ۾ جيڪڏهن روح نالي ڪا قوت 
موجود آهي, جيڪا وجدان ب ڪري ٽي ت پوءِ هوءَ فرد جي غير 
شعوري حالن ۾ حالتن کي سنڀالي ڇو ن ٿو وٺي؟ پاگل جي 
حرڪٽن کان اهڙو تاثر ن ملندو آهي, جنھن کان هي تعين ڪري 
وٺجي ت هن ۾ روح جي ڪا وجداني بصيرت باقي آهي, جيڪا 
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شعور جون آهن) جيڪو خود پنھنجي جوهر ۾ مشثبت سان گڏ 
منفي جذ بن جو ب استعمال ڪري ٿو. ڪنھن ڏاهي جي چواڻي ت 
بي جي اندروني ڪيفيت ان وقت سماجي روپ اختيار ڪيو, 
جڏهن سماج ۾ سٿر پوشي جو رواج جنم ورتو ۽ ان مخصوص 
جنسي عضوي جي يوشيده ٿيڻ کان جيڪو جنسي هيجان پيدا ٿيو 
اهو لا سُعوري طور انسان جي ٻين حصن ڏي منتقل ٿي ويو. جنھن 
کان شاعري, ادب ۽ مصوري وجود حاصل ڪري ورتو. 

پر مان ڏاهي جي ان خيال کي وڌيڪ وسعت ڏيندي هي واضم 
ڪندس ت انسان جو هي جذ بو صرف اکين ۽ وارن ڏي منتقل ن ٿيو 
بلڪ هي پوري خارجي اشياءِ ۾ منتقل ٿي ويو ۽ پنھنجي وڃايل 
خوابيده جنسي دنيا کي لاشمعوري طور تلاش ڪرڻ لڳو. اهو ئي 
سبب آهي ت جڏهن اسان ڪنھن خارجي اشياءِ کان سرور حاصل 
ڪرڻ لڳندا آهيون ت ان لاءِ دليل قائمر نز ڪري سگھندا آهيون, ان 
ڪري جو هيءَ اهڙي وڃايل خوابيده حقيقت آهي, جنھن جي 
تلاش ۾ لاشعوري طور حض سمايل آهي ۔ هت آهي ټ 
انسان ڪائنات ۾ هر لاظ کان پاڻ کي تلائش ڪندو ايو آهي . 
يث جانا لاءا نن کي ان ان تا ان 
جو شعوري حالت ۾ ايبنارمل ٿيڻ جو نتيجو آهي ۔ اهڙي طرح 
ڪائناتٽ. ۾ پنھنجي انُراديت جو ثحفظ. تلاش ڪرڻ فرد جى لا. 
ري غيرو نٹ هي -.ناقي. زهيو نال :3 الان انا کي تلم 
ڪرڻ ۾ خارجي اشياءِ جي ورهاست ڪھڙي جذ بي کان ڪئي 
آهي. هي سفيد کي ڪاري کان بھتر ڇوٿو چئي, ستر پوشي جي 
سماجي عمل کان جنسي تڪميل ۾ صوروتون هڪ ڪريون ڇو 
محسوس ن ٿيون ٿين؟ ان تضاد جو ڪھڙو نسمنظر آهي . منھنجي 
9999099-5005 
هڪ اخ ال اد اراڪ ال 
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ڪري ورتو, جيڪي نامڪمل حالت م۾ موجود هئا. نتيجتا وجود 
جي تلاش هن جو اليو بُجي وئي ۽ اهڙي تلاش ۾ روشني اوندھ 
کان ۽ بلندي هيٽائين کان وڌيڪ معاون ثابت ٿي جنھن کان عام 
سماجي رشن جو انتخاب ب ان شڪل ۾ جڙڻ لازمي ٿي ويو ۽ 
ڪاري کان اڇو بد ڪردار کان باڪردار سواءِ ڪنهن جاگرافي پا 
0007-00 ِ‫ 
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ضبن حس جو طبعاي پسمنظر 


ڪائنات جي اسرارن متعلق ڪا قطعي راءِ قائمر ڪرڻ, ت 
ڪائنات جي ابتدا ۽ مقصديت ڪھڙي آهي يا روح ۽ خدا ڇا 
آهن, ڪجھ وقت کان پھريون ٿو لڳي . مان خود ‏ اهڙن موضوعات 
جي متعلق پنھنجي راءِ رکندو آهيان ۽ ڪافي حد تائين ان کان 
مطمئن هوندي ب مان نر صرف ذهني بلڪ نفسياتي طور ٫‏ ان کي 
قطعي محسوس ن ڪندو آهيان. 

ان ڪري جو زندگيءَ ۾ ڪافي اهڙا واقعا درٻيش اچن ٿا 
جيڪي , جيڪڏهن مافوق الفطرت ن ب چئجن, تڏهن ب انھن جي 
تو جيھ عام فلاسافي يا هلندڙ مادي قانونن کان نہ ٿي ڪري 
سگھجي. تنھنجي ڪري اهڙن آفاقي موضوعات متعلق انتھائي 
سنجيد گيءَ سان راءِ قائم ڪرڻ گھرجي . 

جيئن ڇھين حس جو مرضوع آهي. جنھن کان مستقبل جي 
ٻھريون ان موضوع متعلق ڪافي لکيو ويندو هو ۽ ماڻھو ڏاڍيءَ 
دلچسڀيءَ سان پڙهندا هئا. پر خبر ن آهي الائي ڇو اهڙي پراسرار 
موضوع متعلق ڪافي ماٺار ٿي وئي آهي. 

مان سمجھان ٿو ت مستقبل جي آگاهيءَ جو احساس) سٺ 
ورهين جي عمر وازي انسان کي گھٽ ۾ گھٽ هڪ دفعو يا ڪجھ 
وڌيڪ دفعا ضرور ٿيو هوندو. توهان جي تي زنددگيءَ ۾ ب توهان 
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کي اهڙا تُربا ضرور ٿيا هونداءِ جن کي توهان حسن اتفاق سمجھي 
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نظرانداز ڪري ڇڏيو هوندو, پا فرائيڊ جي نفسيات کان ان جي 
توجيھ ڪري ڇڏي هوندي ۾ يقين ايئن پڙهڻ کان پوءِ ب توهان 
ايئن ڪيو هوندو ت فرائيڊ خود بر اهڙن تحربن جي ڪا نفسياتي 
توجيھ نر ڪري سگھيو آهي, جيئن شخصيت جي تبد يلي, يا هڪ 
فرد جي وجود کان مختلف شخصيان جو اظھار يا جبلت موت جي 
متعلق ت انسان موت جي خواهش جبلي طور رکي ٿو. 

تنھنجي ڪري بھٽر آهي ت مسئلي کي چڱيءَ ريت سمجهڻ 
گھرجي ۽ هن جي خفي پھلوءَ جي امڪاني وجود کي ڪنھن 
نظرياتي. پريشر يا نفسياتي نرگسيٽ جو شڪار ٿي, نظر اندا نز ڪرڻ 
9 

ڇھين حس جنھن کان مستقبل قريب جي اوچٽو ۽ غير مبھم 
حالتن ۾ آ گاهي ٿئي ٿي ۽ اهڙن انساني تحربن تي مان خود يقين ن 
ڪندو هوس, پر ڇا ڪجي جڏهن مان خود اهڙن حربن مان 
گذريس ت منھنجي حيرت جي انتھا نر رهي, ۽ مان اداس زند گي 
گذاريندو رهيس, ان ڪري جو مان اهڙي آگاهيءَ جي ڪاب 
نفسياتي تو جيھ ن ڪري سگھيو هيس. اهڙن حربن کان پوءِ هيءَ 
ڪائنات مون کي پھريون کان وڌيڪ پراسرار محسوس ٿيڻ لڳي, 
۽ مان همي ان تلاش ۾ غرق رهيس ت اصل حقيقت ڇا آهي ؟ 

پر هڪ رات هڪ اوچتي خيال اچڻ کان, مان نفسياتي طور ان 
سچائي سان پاڻ کي ڪافي ويجھو محسوس ڪيو. مون کي واقعات 
جي هڪ اهڙي ڪڙي نظر آئي, جنھن کان ڇھين حس جي اوچتو 
بيدار ٿيڻ جا نفسياتي سبب واضع ٿيا پئي, پر ان کان پھريون جو 
اسان ان نفسياتي پھلوءَ جو ڪو سائنسي عُريو ڪريون, مان 
ضروري ٽو سمجھان ت پنھنجي مي زند گيءَ جا پراسرار واقعا توهان 
جي سامھون پيشّش ڪريان. جيئن توهان ب:واقعات جي تسلسل ۾ ڪا 
علمي راءِ قائہ ڪري سگھو. 

آماڻ اج ب سوچيندو آهياڻ ڌ اڻ يڪن هڻڻ لاءِ ڊاڪٽر کي 
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ڇو ن روڪيم, منھنجو والد صاحب ڪافي وقت کان دم جو مريضص 
هو ءِ حسب دسٽور يا ڳو ڊاڪٽر 1 رنگ جو اجيڪشن روزان 
هڻندو ايندو هو. هص ڏينھن تجگهڻ اها ساڳئي رنگ جي انجيڪشن 
ڊاڪٽر هُڻ لاءِ تيار ڪري رهيو هو ت ڪنهن اڻ ڏٺيءَ قوت مون 
کي اڪسائڻ شروع ڪيو ت اها ايڪشن ن لڳڻ گھرجي, ۽ جيئن 
خڅ:. اي ڪالك اتل ويو يلاو اريټانيت ين اش 
پراسرار قوت جي اڪسائڻ جي شدت ب تيز ٿيندي وئي . بس مان 
سماجي دٻاءَ کان ڪا عملي مداخلت ان ڪري سگھيس, ۽ 
اجيڪشن ري ايڪش ڪيو. ۽ منھنجو وللد وفات ڪري ويو. 

مان پنھنجي ماضيءَ ۾ اهڙن نفسياتي اسبابن جي ڪافي تلاش 
ڪئي , پر مون کي ڪا اهڙي صورتال يا واقعو نظر ن, آيو. جنھن 
کان منھنجي تسلي ٿي سگھي. 

اهڙي طرح منھنجو هڪ ويجھو عزيزہ جنھن ان ڏينھن کان 
بيمار ڏسي وڃي گھر ستو هيس. سياري جي موسم هئي تقريبن 
رات جي ٽئين بجي مون کي اوچتو جاڳ ٿي, مان پنھنجي ڪان ۾ 
بلڪل ويجھو ڪنھن پراسرار ساز جو هلڪو آواز ٻڌو, مان بغير 
سوچڻ جي پنھنجو پاڻ ايئن محسوس ڪيو ت هي ڪنھن روح جو 
آواز آهي . بس ايئن سوچڻ سان مون کي اوچتو حيال آيو ت 
منھنجو اهو بيمار مائٽ گذاري ويو ۽ صبح خبر پئي ت واقعي هو 
رات جي ٽين بجي گذاري ويو۔ 

۽ تازو تيرهين جنوري ڇھانوي, جي واقعي ان پراسرار حقيقت 
جي ڪنھن حد تائين مون کي عقلي طور ويجھو آڻي ڇڏيو, ڇا 
ٿيو جو اسان جو هڪ پوڙهو دوست جيڪو هاري تحريڪ سان 
واست رهي چڪو هو, ڪافي وقت کان بيمار هو ان جي تڪليف 
جي 2 عمر جي َ تقاضا کي ڏسي سڀئي دوست ان أ جا ٿي 
چڪا هئا سي ت, بھتر آهي ت ڪامريڊ گذاري وڃي. تيرهين 
جنوري رات جو مان خواب ۾ ان دوست کي اڌ عمر ۾ ڏٺو, هو 
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عجيب پوشاڪ ۾ هو ۽ اسان جي گھرن جي آگيان روڊ تي پراسرار 
طور سان گھمي رهيو هو. هن جي ڇھري کان ڪوب تاثر ن پئي 
مليو, مون کي اوچتو جاڳ ٿي وئي ۽ مان فوري طور ايئن محسوس 
ڪيو ت هي ڪامريڊ جو روح هيو. هاڻي مون کي ماضيءَ جي 
تحربن کان واضع طور هي محسوس ٿيڻ لڳو ت ڪامريڊ اڄ گذاري 
ويو. صبح سان خبر پئي ت ڪامريڊ زندھ آهي , پر مان اهڙي 
امڪان کي الائي ڇو نظرانداز ان پيو ڪري سگھان, ۽ ٿين بجي 
ڏينھن جو خبر پئي ت ڪامريڊ گذاري ويو. 

ان تجربي کان پوءِ مون کي اوچتو پنھنجي ماضيءَ جو هڪ 
خوف ناڪ واقعو ياد اچي ويو ۽ واقعات جون سڀ ڪڙيون هڪ 
ٻئي سان ملنديون نظر آيون. هي ان دؤر جو واقعو هو جڏهن مون 
کي ”ڇھين حس“ جو ڪوب عربو ٿيل ن هو. 

منھنجي ڏاڏي مون کي پنھنجي ملڪيٽ جو وڏو حصو ڏيڻ 
تي آماده ٿي وئي هئي , ۽ مان پنھنجي ويجھي شھر ۾ اهڙا ڪاغذ 
وڃي تيار ڪرايا ۽ فلم ڏسڻ جي سْوق ۾ "سب رجسٽرار' کي 
جيڪو هلڻ لاءِ تيار هو, دانست ليٽ ڪرائي اتي رهي پيس) ۽ رات 
ويل هو, هن مون کي ٻڌايو ت تنھنجي ڏاڏي گذاري وئي ) 
منھنجي ذاڏي جي گذاري وڃڻ کان ن صرلف مون کي روحاني 
صدمو ٿيو بلڪ منھنجي ملڪيت ب مون کان کسجي وئي, جنھن 
کان پوءِ مان ڪافي وقت تائين شّديد ذهني پيڙا جو شُڪار رهيس. 
ڪجھ اوچتو ٿي وڃڻ جو خوف هميث منھنجي ذهن تي حاوي 
رهيو, مان سمجھان ٿو ت ان امڪاني خوف جي ڊگھي پريڪٽس 
منھنحي ذهني نظام جي ان خفيہ حصي کي بيدار ڪري ڇڎڏيو, 
جنھن کان مون کي مستقبل قريب جي آ گاهيٰ ٿيڻ لڳي . 

يي نڪ نت نان 5 لن 
ذهني نظام) جو دفاعي ڪردار جھين حس جي شڪل ۾ بيدار 
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يج ان 
کان عجيب قسمن جي حرڪتن کان, شعور کي ۱ گاهي ڪرائي ٿو 
۽ غير ارادي طور شعور کان اهڙيون حرڪتون ڪرائيندو آهي, 
جنھن کان فرد جي ذات ڪنھن وڏي نقصان کان بچي ويندي آهي 
پر مستقبل جي آگاهي واري صلاحيت, لاشعوري صورتحال واري ن 
آهي, هيءَ حيثّيت لامور کان وڌيڪ پراسرار ۽ وڌيڪ بھٽر 
صلاحيتن جي مالڪ محسوس ٿي رهي آهي, ۽ ساڳئي وقت 
حياتياتي اصولن جو لا شعور جيان مستقل حصو ب ن آهي, بلڪ 
هيءَ ڪن خاص سببن ۽ واقعن کان دنڪ ڪن ون الان ۾ 
پنھنجو ڪردار ادا ڪري ٿي. .هن مان مي ٻڌائي | بو آهيان تن 
فرد جڏهن زند گيءَ جي خوفناڪ تحربن مان گذري ٿو ۽ ڪجھ 
ٿي وجڻ جي امڪاني خوف جو سستقل شڪار رهي ٿو 
جيڪڏهن اهڙي فرد ۾ پھريون 9 ذهني صلاحيتون مستحڪم 
آهن, ت ان ۾ يقين " آ 5 جيڪا هن - جي ذهني دنيا جو 
پھريون کان خفي حصو بٿيل آهي , عملي طرو ظِٿٌن بر حر اخالتن 
۽ ڪيفيٽن ۾ پنھنجو ڪردار ادا ڪرڻ لگي ٿي. 

خصوصا "”بہ ايواني 9 تل اك غقيقات کان پوءِ 
ڪندان۔ ڪين .اراڪ ان ونڪ نر .-احالت اي سججهي 
سگھجي ٿو ان رپورٽ کان هيءَ سچائي واضم ٿي وئي ”بي َ‫ 
”ٻ ايواني دماغ" جي کاٻي حصي جو ڪردار, حسي ريورٽ کان 
سواءِ ماحول کي سمجھڻ ۽ نتيجن ڪڍڻ جي خود ڪار صلاحيٽ 
رکي ٿو خصوصن رات جي انڌيري) شڪار جي دؤران يا جنگ ۽ 
افراتفريءَ واري ماحول ۾ کاٻو دماع فرد جي رهنمائي نظاهر غير 
طبعي حالتن جي شڪل ۾ ڪري ٿو. ڇا ان لحاظ کان هي سمجھڻ 
٫‏ گھرجنٰ 0 ۽ ڪيفيتن ما مسٽقبل 
قريب جي | گاهي ڪرائڻ جي صلاحيت رکي ٿو؟ 

مان سمجھان ٿو ت مستقبل جي آ گاهي ۽ خطري جي . احساس 
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ڏيارڻ ۾ ڪافي فرق آهي تنھنجي ڪري ڇھين ح جو دائرو اڃان 
ذاتي تحربن کان سواءِ ڪا طبعي حقيقت ن بتجي سگھيو آهي , ۱ 
حاظ کان اسان ڇھين حس جو فڪري عزيو منطقي حوالي کان 
ڪنھن حد تائين ڪري سگھون ٿا. 

جيڪڏهن ڇھين حس جو ڪو معقول حياتياتي سبب سامھون 
ن ٿو اچي ۽ زندگيءَ ۾ هن جي ڪردار جو جيڪڏهن تعين ٿئي 
نامقل تو نھريون ان صعريل . ڪو 
مادي وجود هن ڇو ت هڪ ٿيءِ جيڪا جڏهن بھريون کان 
موجود هوندي, تڏهن ڇهين حس اسان کي ان جي ] گاهي ڪرائي 
سگھي ٿي. ڇو ت ڇھين حس اسان جو مستقبل خود ن ٿي ٺاهي, 
بلڪہ پھريون کان دوجود ڪنھن وجود جو احساس ڏياري ٿي. 
سوال ٿو پيدا ٿئي ت اسان جو مستقبل ڪائنات جي ڪھڙي حصي 
۾ ۽ ڪھڙيءَ ڪيفيت ۾ پھريون کان موجود آهي , جنھن جي 
آگاهي ٿئي ٿي. 

ان حاظ کان مسئلو بي انتھا پراسرار ٿي وڃي ٿو. يعني اسان 
سان زندگيءَ ۾ جو ڪجھ پيش اچي ٿو اهو پھريون کان نن صرف 
جڙيل آهي. بلڪ لي ٿيل ب آهي. اسان کي اهو ڪجھ ڪرڻو 
آهي ڀا ؛ نيڻو آهي, جيڪو اسان جي متعلق پھريون کان موجود 
آهي 060 سارو عمل جيڪڏهن 
پھريون کان موجود ۽ تصفي ٿيل آهي ت پوءِ هن زند گي گذارڻ جو 
ٻيھر تحربو ڇا لاءِ ٿي رهيو آهي, ڇا زندگيءَ جو سڄو اسرار هڪ 
طيءِ ٿيل فارمولا تي ٻيھر پريڪٽس ڪرڻ جو سبب آهي ؟ 

جنھن کي اسان ماضي چئون ٿا اهو رفتار ۽ فاصلي جي عمل 
م واقعات جو هڪ اهڙو تسلسل آهي, جنھن کي صرف انسان جو 
ذهن رڪارڊ رکي ٿو ۽ ان جي -افاديت کان | گاهي ٫ہ‏ حاصل ڪري 
ٿو. پر مستقبل اسان جي رفتار فاصلي ۽ عُربن کان سواءِ پھريون 
کان موجود هجڻ گھرجي ۽ يعني هن جو وجود طبعي حالان جو ن 
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آهي . بلڪ هو طبعي ٿي رهيو آهي, ڇو ت ڪوب واقعو ”مادي 
لوازماتٽ “ کان سواءِ جڙي ن ٿو سگھي .يي انآ ۾ جيڪڏهن 
اسان جو مسٽتقبل پھريون کان جڙيل آهي, ت پوءِ يي ند 
زند گي پنھئنجو بٻيھر ڪردار ادا ڪري رهي آهي ۔ بعئي هيءَ 
زنداگي وڊيوڪيسٽ جيان ٻيھر ڀلي ٿي رهي آهي, خود جوهر ن 
آهي . حقيقي زند گي اسان پھريون کان گذاري چڪا آهيون. 

۽ جيڪڏهن ايئن ن آهي ت پوءِ يقيئن ڇھين حس ۽ پامسٽري 
غلط آهن. اسان جو مستقبل اسان جي عمل کان جڙي رهيو آهي , 
هو واقعات جي شڪل ۾ پھريون کان موجود ن آهي ۔ 

تنھن جي ڪري اهڙن پراسرار واقعن جا سبب ٿي سگهن ٿا 
جنھن جي تلاش ڪرڻ گھرجي ۽ الب اهڙي تلاش جو سلسلو مذهب 
کان جاري ن ٿو رکي سگھجي , ان ڪري جو هو محدود دائري ۾ 
پنھنجو آخري فيصلو ڏئي چڪو آهي ۽ پنھنجي بنياد کان هٿٽڻ 
لاءِ تيار ن آهي . پر تصوف وارا ڪجھ وڌيڪ بھتر حالت ۾ مسئلي 
جو نحزيو ڪن ٿا پر هئن وٽ خدا جو وجود محبت جي شڪل ۾ 
ٻپھريون ۽ عقل جي شسُڪل ۾ پوءِ واري حيثيت ورتل آهي, تنھنجي 
ڪري هن جو موضوع ناوليٽ جذبن جو وڌيڪ شڪار ٿيل آهي . 

جيڪڏهن مسئلي کي ڪجھ حقيقت پسندي جي حالت ۾ 
سمجھڻو آهي ت پوءِ ان جو هڪ معياري پھلو هي ٫‏ ٿي سگھي ٿو 
ت اسان جو مستقبل پھريون کان تصور جي سُڪل ۾ موجود آهي, 
جيڪو تسلسل جي حالت ۾ مادي وجود حاصل ڪري رهيو آهي با 
اسان ڪنهن پراسرار هسٽيءَ جو اهڙو تصور آهيون, جيڪو مادي 
شُڪل وٺڻ جي خصوصيات يھريون کان پنھنجي ذات ۾ رکي 
ٿو. جنھن لاءِ اسان وٽ ڪو واضم ثبوت ن آهي . بعرحال هيءَ 
ڪائنات ايتري پراسرار واقعي اهي ۽ جنھن متعلنق ڪور قطعي 
فيصلو ڪرڻ وقت کان پھريون ٿيندو. 
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محا: تسا لث 

مسمتحڪم ۽ اعليٰ معاشّرو, سائنس ۽ فلاسافيءَ جي مطالعي 
ڪرڻ کان سواءِ ن جڙندو آهي. پر جيئن ت سادي ۽ پوئتي پيل 
معاشّري جا فرد, عمومن نوس موضوعات جي مطالعي ڪرڻ کان بور 
ٿہندا آهن. جڏهن ت بوريت هڪ پهلوءَ کان ڪاميا بين جو سبب / 
بٿيل هوندي آهي . دنيا ۾ آهي فرد ۽ قومون پنھنجي نصب العين ۾ 
ڪامياب ويا جن بوريت کي قبول ڪيو. پر ساڳئي وقت هن 
حقيقت کان ب انڪار ن آهي, تت سادي ۽ پوئتي پيل معاشري جي 
فردن کي نوس موضوع جي مطالعي ڪرڻ تي آماده ڪرڻ لاءِ 
ڪھاڻيءَ جو سھارو ب وٺو پوي ٿو ڇو ت ڪھاڻي ب دراصل هن 
گوناگون پٽريلي فطرت جي پراسرار ۽ نُوس اصولن جي بسمنظر ۾ 
انسان جي جذ بن جي اهڙي ترجماني آهي) جيڪا اسان جي ذهن کي 
مجبور ڪري ٿي ت اسان هن ڪائنات جي اصل مقصد کي ناوليٽ 
شڪل ۾ ادراڪ ڪريون ۽ پنھنجن ناڪامين ۽ محرومين کي ب 
مقصد جو حصو سمجھون ۽ هي محسوس ڪريون ت نوس حقائق 
جي يو يان يو شيده انساني اليو اصل مقصد آهي . ذهني صلاحينتون تن 
فطرت کي سمجھڻ لاءِ آهن, پر جيڪڏهن فطرت جي نوس پن ۾ 
انسان جو جنسياتي پھلو حساس جذبن کان ڪھاڻي ءَ جي شڪل ۾ 
ن جڙيل هجي ها ت يقن معاشرو همد ردي ۽ ايار کان خالي هڪ 
اهڙي بي ڪيف حقيقت هجي ها جنھن کي سمجهڻ لاءِ انساني : 
ذهن آماده ن ٿئي ها. 

تنهنجي ڪري اسان فلسفي جھڙي نوس موضوع کي ڪھاني 
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ڪب يا 

”مان ننڊي هوندي هڪ بگھيڙ جو ٻچو ڌاريو هو جڏهن شھر 
جون مينھون ان کي ڏسنديون هيون ت اهي ٽاھ کائي ڀڄي ويند يون 
هيون. ان وقت مونکي سمجھ ن ايندو هو تڌ ڪھڙن سببن کان هن 
ننڍي جاور آکاڻ :اي وڏي جسامت رکندڙ جانور خوف کائي رهيا 
آهن, انھن ڏينھن ۾ منھنجي هڪ دوست مون سان ڳالھ ڪئي ت, 
------0000 0 
ريلوي جي لنگھڻ وقتٽ اسان جي مينھن ۽ بڪربن اوچتو تاھ 
کاڌو, ۽ ٻي تحاثا ڀڄڻ لڳگيون, جڏهن ت ريل گادُ ون روز جي 
معمول مطابق گذرند يون هيون پر پھريون ايئن ڪڏهن ن ٿيو هو. 
بعد ۾ خبر پئي ت ان گاڏيءَ م سرڪس جا شينھن موجود هئاِ جن 
جي بوءِ تي هو ٽاھ کائي ڀڄڻ لڳگيون هيون. هي علم اسان کي 
پھريون کان هيو ت انھن جانورن ڪڏهن ب ٿينھن ن ڏٺو هو 
تنھنجي ڪري انھن کي شٿينھن جي ڏاڍي يا خطرناڪ هجڻ جو 
ڪوب تجربو ن هو ڇو ت سنڌ ۾ ڪافي وقت کان ٿينھن جي هجڻ 
جو ڪوب سراغ ن پئي مليو. ان وقت اها ڳالھ اسان جي سمجھ ن, پئي 
آئي ت مينھن کي ڪھڙي وسيلي کان خطري کي سڃاڻپ جو 
احساس ٿيو ۽ ڪھڙي جدبن ۽ ذريعن کان هن پنھنجي حريف جي 
ڏاڍي هجڻ جو تعين ڪيو البت ان محربي کان اسان تي هي واضم 
ٿيو ت حيوان, جبلي صلاحيان کان پنھنجي حريف کي سڃاڻڻ جي 
صلاحيت تخليقي حالت ۾ رکي ٿو يعني هو اڻ سکيل حالت ۽ 
بغير تحربي جي اهڙي ڄاڻ رکي ٿو ت هي مون کان ڏاڍو آهي . اسا 
جي علم ۾ اها حقيقت بر اهي ت, بداڪ جو ٻچو ڄمڻ سان مر 
پڪڙڻ ۽ ترڻ سکيل هوندو آهي. جڏهن ت اهڙي سکيا وٺڻ لاءِ هن 
کي ن گثريج ۾ وڃڻو پوندو آهي , ن يونيورسٽيءَ ۾ داخلا وٺْي 
پوندي اٿس۔ ان ننډيءَ عمر ۾ محدود سوچ واري مرحلي ۾ اسان 
جذهن جانورن جي ڀيٽ پاڻ سان ڪئي ت اسان کي هن جي 
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پھريون کان طئي ٽيل صلاحيتن تي .--- 
هو ۽ ٣‏ چالرزڻ 7" ---5 ڪي جي 
--ت--ٿ9909090 
موضوع) تحربي, تربيٽ ۽ سمجھهڻ کان پوءِ پنھنجي حقيقت اسان 
تي واضع ٿو ڪري. فطرت جي اهڙا ٻہ رخائي کان اسان ايئن 
محسوس ڪيوسي ت اسان فطرت - جي ارادي کان وجود ورتل ن آهيون. 

بھرحال اسان ان مرحلي 9 جبلي نظام کان, غير 
سائنسي . شڪل م۾ متاثر ٿي چڪا هئاسي, تنھنجي ڪري. اسان 
هڪ سادي شڪل جي جانورن جي معرفت سان ڪنهن, اڻ ڏڻي 
قوت ”اد“ جي تلاش شراوع 'ڪري ڏٺي. جيڪا سوچ هڪ لاظ 
کان غلط ن ٫‏ هئي , الب اسان جي محقيقات واري شڪل ڪجھ 
سادي ضرور هئي . اسان هي سمجھي ڇڪا هيا سي ت جانورن ۾ 
ماحول کي سمجھڻ جون صلاحيتون تخليقي طور موجود آهن ۽ 
جبلت ۾ غلطي ڪرڻ جا امڪان ٫‏ محدود آهن. تنھنجي ڪري 
اسان کي يقين ٿي ويو ت جانور ڪنھن ن ڪنھن شُڪل ۾ جبلي 
قوت جي ذريعي , خدا جي وجود کي ڏسي يا محسوس ڪري رهيا 
آهن. بس ان خيال جي اچڻ کان اسان جي دوسٽن جو تسس اٺٽھا 
تي پھچي ويو ۽ اسان اهڙن جانورن جي تلاش سشُروع ڪري ڏني, جن 
جي روين ۾ اهڙا تاثر اسان ۽ واضع حالت ۾ ملن جيڪي ”خدا 
کي ڏسڻ ۽ سمجھڻ واري ڪيفيت ۾ هڪ مخصوص رد عمل کان 
ها ڪاه 

هڪڙن دوستن جو خيال هو ت جڏهن جانور بغير ڪنھن سبب 
جي ڊنل هجي ۽ ۽ ڪيفيتي حاظ کان هنٴجي لونءَ ڪانڊاريل هجي , 
ت پوءِ هو يقين ان مرحلي ۾ خدا کي: ڏسي يا محسوس ڪري 
رهيو آهي . ٻين دوستن جو خيال هو تم اهو ڪيئن محسوس 
ڪجي , ُ‫ لونءَ ڪانڊ ارجڻ جو سيب ڪا بيماري ن هجي , بھرحال 
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اسان کي اهڙو جانور هٿ ن اچي سگھيو جنھن جي جبلي صلاحيئن 
کان ڪنھن آفاقي هستيءَ جو تعين ڪن ٿي سگھي. پر جيئن 
جيئن اسان ۾ شعوري پختگي ايندي وئي , ت ان نسبت سان اسان جي 
سوچڻ جا زاوي بر تبديل ٿيندا ويا. اسان پھريون دفعو ايئن محسوس 
ڪيوسين ت جبلت ۾ شعور جي نسبت غلطيءَ جا امڪان گھٽٽ 
ضرور آهن, بلڪ هيءَ پھريون کان طئي ٿيل دائري ۾ اهڙي 
حقيقت آهي, جيڪا پنھنجي مقرر ٿيل رينج کان ٻاهر ڪو, 
ڪردار اداان ٿي ڪري سگھي . تنھنجي ڪري ڪنھن ٫ہ‏ آفاقي 
موضوع جي تعين ڪرڻ لاءِ جبلت شْعور جي نسبٽ ڪمٽر ذريعو 
آهي . تنھن ڪري اسان خدا جي تلاش شمعوري ذريعي ڪرڻ 
لگاسي, جنھن متعلق اسان جا بحٹ ڪجھ هن نوعيت جا ٿيندا هئا. 

”ڪان دنن َو عنان ه ات ها اي پنھنجن مقصدن جي 
'تڪميل خاطر, فطرت جي حمايت يا مخالفٽ جي ضرورت نن هجڻ 
گھرجي , ن هن جون گھرجون ايتري ڊگھي وقت تائين اڻ پوريون 
رهي سگھن ٿيون, تنھنجي ڪري اسان فطرت جي تخليق آهيون ۽ 
ان جي ڪنھن ميھم ۽ سمجھ ۾ ن اينداڙ مقصد جي تڪميل لاءِ ان 
جا اك ڪار بڻيل آهيون. اهو ئي سبب آهي ت فطرت اسان کي وافر 
صلاحيتن سان نوازيو آهي. هن دوست جي خيال هو ت جيڪڏهن 
اسان جي تخليق قانون فطرت مطابق ن ب هجي ۽ البت منشاءِ فطرت 
ضرور آهي ۔ 

بين دوستن جو خيال هو ت اسان ن خدا جا اك ڪار آهيون ن 
فطرت جي منشاءَ البت اسان جي تخليق فطرت جي غلطيءَ کان 
وجود ورتو آهي. اسان فطرت جي اهڙي تخليقي غلطي آهيون, 
جيڪو خود فطرت کي پنھنجي منشّا جي مطابق هلائڻ ٿي گھري. 
اهوئي سبب آهي ت اسان فظرت جي عام قائدن جي خلاف ورزي 
ڪندڙ وجودي حقيقت آهيون. بھرحال اسان ڪافي وقت تائين 
پنھنجي موضوع متعلق ڪا معقول راءِ قائم نن ڪري سگھيا سي . 
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البت اسان پنھنجي موضوع کي ان وقت ن صرف وڌيڪ بھتر حالت 
۾ سمجھڻ لڳاسي بلڪ ڪنھن حد تائين راءِ ڏيڻ جي صلاحيت ب 
حاصل ڪري ورتي سي . جڏهن هڪ عقيقاتي رپورٽ اسان جي 
مطالعي ۾ آئي جنھن ۾ واضع ٿيل هو تء 
”هڪ اهڙو ٻار, جنھن کي مْيني گرميءَ ۾ پاليو ويو هجي ) 
جنھن کي معاشري کان بلڪل الڳ رکيو ويو هجي ۽ هڪ خاص 
عمر کان پوءِ توهان هن کي معاشري ۾ کي اچو, ت ڇا هو اهڙي 
صورتحال ۾ انساني معاشري سان مطابقت 1 ڪري سگھندو؟ ان 
جو يقيان جواب نفيءَ ۾ ايندو, ان مان اسان هي اندازو آسانيءَ سان 
رئ ات وء اخ 
جاري رهي ٿي, بلڪ ڪيترا ” خواص“ تيستائن پيدا ن ٿا ٿي 
سگھن, جيستائين ٻار گروهي معاشري جي سطح تي پرورش حاصل 
نز ڪري, پيدائش کا پوءِ نايع ٻار جي شُڪل ۾ جيڪا سي ءِ 
دنيا ۾ اچي ٿي) اها ”جنين“ جي حالت ۾ هوندي آهي . ۽ هيءَ 
جنين معاشرتي انڪيوبيٽر ۾ ترقي ڪري ٿي), ۽ ان ج افزائش جو 
لازمي جزو آهي , جيڪڏهن انساني دماغ, معاشرتي تربيٽ کا سواءِ 
پنھنجيٰ منطقي جسامت تائين پھچي وڃي ت هو انساني دماغ ن بٿجي 
سگھندو آهي ۽ ان جي اندر اها شيءِ پيدا نڻي ٿي سگھي جنھن 
کي 7 ڪر زهات ڻيو آهي .يي ڪا لت 
جي اها صورت هرگز ن آهي جيڪا ٻين حيوانن ۾ ڪردار اد 
ڪندي آهي. دماغ جي حوالي کان هي چوڻ درست ٿيندو ت 
معاشرتي عوامل کان سواءِ انساني ذهن پنھنجي صورتگري ب ن ٿو 
ڪري سگھي . انسان سان ماثل يا انسان جي موجود شڪل جي 
ارتقائي ڪڙي ”بوزنو“ جي جبلت ب انسان جيان هوندي آهي, 
بوزنو جيڪڏهن معاشري کان عليحده ڪري پاليا وڃن, ت هن جي 
سمجھ ۾ ڪجھ ن ايندو ت هاڻي هو ڇا ڪن؟ هو ن ڇلانگ هڻي 
سگھندا آهن ن وڻ تي ڇڙهي سگمندا آهن ك وڙهي سگھندا آهن 
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۽ نہ ويڙھ مان جان ڇڎائي سگھندا آهن, بلڪ جوان ٿيڻ کان پوءِ 
هو جنسي عمل ب ان ڪري سگھندا آهن, ۽ هي سڀ ڪجھ سيکارڻ 
لاءِ انھن کي فلم ڏيکاريا ويندا آهن.“ 

ان رپورٽ جي روشنيءَ ۾ اسان جيڪو نتيجو ڪڍيو, اهو 

انسان جو ذهن حياتياتي اصو ن اهي ۽ ن انسان جون جبلتون 
حيواني جبلٽن سان کتاڻل آهن, يعني انساني وجود, ارتقا جي عمل 
۾ حيواني سلسلي جي ڪڙي ن آهي . ان لحاظ کان ڍارون جو نظربي 
ارتقا ‏ متاثر ٿيڻ کان بچي ن ٿو سگھي. ان ڪري جو ”انسان“ 
پنھنجون ذهني صلاحيتون حاصل ڪرڻ کان پوءِ ٫‏ نسلي طور منتقل 
نر ٿو ڪري سگھي . هي ارتقا جي عمل ۾ ذهني صلاحيتن واري 
جيڪا ورانٽي منتخب ڪري ٿو اها حياتياتي روپ ني ڌاري 
سگھي يعني هن جي ورائٽي جي انتخاب ۾ مادي تسلسل ن آهي . 
ڇو ت هن جي دماع جي يلب پيدائش کان پوءِ صرف جاري 
رهي ٿي بلڪ ڪيترا خواص تيستائين پيدا ت, ٿا ٿي سگھن, 
جيستائين ٻار گروهي معاشري جي سطح تي پرورش حاصل ن 
ڪري, ان ڪري انسان جي ارتقا جو عمل عام مادي حالتن وارو ن 
آهي . جيڪڏهن انساني نسل معاشرتي عمل ۾ ڳالهائڻ ۽ لکڻ ن 
0 03 رن يھ لتق رت 
ڪري سگھي ها ان جو هڪ مطلب هي ب ٿيو ت انسان جي تھذيبي 
ورتل اسان جي تحربن جي اهڙي شڪل آهي, جنھن جو تحفظ مادي 
حالتون خود ن ٿيون ڪن. جيئن حيواني معاشّري جو ڪن ٿيون, 
يعني اسان پنھنجن حاصل ڪيل اڻانن جا محافظ پاڻ آهيون. 

جيئُن انسان پھريون کان ماحول جي واقفيت ن ٿورکي , جيڪا 
حيثيت جبلي طور حيوان کي حاصل آهي , هي ماحول کي سماج 
وجود ۾ رهندي عربن کان ٿو سکي. سوال ٿو پيدا ٿئي ت ڇو 
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جيڪو وجود پھريون کان ماحول کي سمجھڻ جي تخليق صلاحيت 
ن ٿو رکي, ان جو ذهن سماجي عحربن کان ارتقا ڪري انھن سڀني 
وجودن تي حاوي تي ٿو وڃي: جيڪي پھريون کان يا تخليقي 
طور ماحول کي سمجھڻ جي صلاحيت جبلي حالان ۾ رکن ٿا. 
جيئن ”حيوان . ان مان واضع ٿئي ٿو ت جبلتون ميڪانزمہ جي 
اصولن مطابق هڪ اصول آهي, جيڪا جيتري ب پھريون کان جڙيل 
آهي پنھنجي آخري عمل ب ساڳي رهي ٿي, يہني هن ۾ آفاقيٽ 
ن آهي. جنھن کان واضع ٿئي ٿو ت ڪوب وجود جبلت جي ذريمي, 
ڪائنات, خدا يا ذات جي شعور جو ادراڪ ن ٿو ڪري سگھي , ان 
ڪري جو هوءَ پنھنجي رينج کان ٻاهر ڪاب حقيقت ن آهي ۽ 
آفاقيت هن جي رينج جو حصو ن آهي . اهو ئي سبب آهي جو انسان 
ڪول يل ان اي سب ڪمزور آهن ۽ شعور فطرت جي 
لاڪ ٿيل دائري ۾ ن ايو يعني جيڪا هستي فطرت جي لاڪ 
ٿيل جبلي خول کان آزاد آهي اها ارتقا جي عمل ۾ وڌيڪ ۽ 
واضح حالت ۾ تيز رهي ٿي) جيئن انساني ذهن. ان جو هڪ مطلب 
هي ٿيو ت انسان شعوري ارتقا کان جيتري قدر فطرت کان ۱ زاد 
ٿيندو ويندو, ان نسبت سان هو آفاقيت کي ويجھو ٿيندو ويندو. 

جيئن رپيورٽ ۾ بلڪ خود اسان جي تجربن کان ب واضم آهي 
ت انسان جون ذهني صلاحيتون سل جي ذريعي ايئن منتقل نٿٽيون 
ٿين جيئن جانورن جون جبلي صلاحيتون نسلي طور منتقل ٿي 
رهيون آهن. جڎڏهن انسان جا دماغي خواص سماجي تربن کان 
وجود حاصل ڪرڻ جي باوجود ب هو فطري روب اختيار ن ٿا ڪن 
ت پوءِ محسوس ايئن ٿو ٿئي ت هو فطري بُجي جيلتن جي خول ۾ 
لاڪ ٿيڻ قبول نٿا ڪن, يعني هو فطرت جي بنيادي لائن کي 
منسوخ ڪرڻ ۾ پنھنجي ارتقا جي عمل کي وڌيڪ بھٽر سمجھي 
رهيا آهن. 

ڏسڻو ۽ سمجھڻو هي آهي ت فطرت جا هٿ ڪاٿي ۽ 
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ڪيئن) ڪنھن ۽ ڇو ڊراڪيا جو انسان فطرت جي عام جبلي 
اصولن کان آزادي حاصل ڪري ورتي جنھن کان ارتقا جو عمل 
وسيع دائري ۾ پنھنجو ڪردار ادا ڪرڻ لو ۽ جيڪڏهن اين 
چئحي ت هي ڪرشمو پھريون کان موجود ڪنھن خدا جو آهي ت 
پوءِ صورتحال وڌيڪ ڳنڀير ٿي وڃي ٿي, ان ڪري جو خدا جو 
تصور قادر مطلق هجڻ کان سواءِ منطقي شڪل جو نٽو جڙي 
سگھي , جڏهن ت هي تڪرار ۽ نتيجا هڪ ڊگھي عمل کان پوءِ 
بتدريج حالان ۾ روفا ٿيل آهن جيڪي ڪنهن قادر مطلق خدا جو 
مظھر نٿا بڻجي سگھن؛ ت پوءِ ڇا ايئن سمجھڻ. گھرجي ت لاڪ 
ٿيل جبلي خول کان ٻاهر نڪرڻ جو مقصد آفاقيت ڏي پيشرفت 
کان سواءِ ٻيو ڪجھ بر ٿي سگھي ٿو؟ اسان کي تغربو ٻڌائي ٿو 
تم جڏهن انساني شعور فطرت جي لاڪ ٿيل جبلي دائري کان آزاد 
ٿي جيڪو ڪردار ادا ڪيو اها آفاقيت جي تلاش هئي ان ڪري 
جو آفاقيت جي تلاش کان هن جي تسس جي تڪميل ٿئي ٿي, 
انسان سڀ کان بھتر مسرت ان وقت حاصل ڪندو آهي جڏهن هو 
ڪا تخليق ڪندو آهي, يا ت ايئن سمجھڻ گھرجي ت آفاقيت جي 
تلائش خدا جي تلاش کان سواءِ ڪي ٻيا سبب ار ي ٿي ۽ ان لحاظ 
غلطي ٿي سگھي ٿي, جيڪا مسٽقل حالت ۾ پنھنجو تسلسل قائم 
رکي سگھي, بقول ڪانٽ ت ڪنھن اهڙي وجود جي تخليق 
حادثاتي طور ڪن ٿي سگھي ٿي؟ جنھن ۾ شعور ذات جي 
صلاحيت ب بيدا ٿي وڃي۱ جيڪذهن ن ت پوءِ ايئن سمجھڻ 
گھرجي ت فطرت شعور جي تخليق کان سواءِ پنھنجن اعليٰ صلاحيئن 
جو اظھار ن پئي ڪري سگھي یا ايئن چئجي ت فطرت پنھنجي 
سڌريل شڪل ۾ شعوري بٿيل آهي . بھرحال فطرت جي ٻي ڪيف 
دائري ۾ شعور جو فودار ٿيڻ ڪنھن جي تلاش ضرور آهي, پوءِ 
ڀل اها تلاش پنھنجي ذات ڏي منتقل ٿيل ڇو ن هجي . 
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ابتد کان وٺي هر دؤر ۾ انسان جي دلچسپي ۽ فڪري سوچ 
جو دائرو نظربي ماډيت ۽ تصوريت جي مروج سُڪلين تائين محدود 
رهيو آهي . انسان جي فڪري انتخاب جون هي ٻہ شڪلون, 
پنھنجي مرڪزي خيال تبد يل ڪرڻ کان سواءِ صرف اصطلاحن ۽ 
معنائن ۾ دلڪش تبديلين کان انساني معاشري کي تْفي ڪرائڻ 
جو سبب پئي رهيون آهن. 

انسان جي معاشرتي ارتقا جو سڀ کان وڏو اليو هي آهي ت اڄ 
ہ انسان جا فڪري زاوي انھن ٻنھي مرڪزي خيالن کان سواءِ 
ڪاٽئين شڪل اخيتار نز ڪري سگھيا آهن. ان تسلسل کان جيڪا 
ڳالھ تسّويش جو باعٿ بٿيل آهي, اهو هي محسوس ڪرڻ آهي, ت 
ڇا سان جي تخلياتتي رينج ٫‏ سندس حسي رينج جيان هڪ مقرر 
سرڪل, کان ٻاهر ڪوب وجود ن ٿي رکي؟ جيئن ت انسان جي 
تخلياتي سگھ انھن ٻنھي تصوراني زاوين يعني روح ۽ مادو, خدا يا 
قطر روما يا يا تصو ربا ”کا رڙ صا وت تار 9 ڪر يع 
سگھي آهي . تنھنجي ڪري ان امڪان کي نظر انداز ن ٿو ڪري 
سگھجي تر حقيقت ڪنھن ٽئين رخ ۾ ۾ موجود هجي, جنھن کي 
وجان ڪرڻ جي صلاحيت انسان جي تخلياتي ساخت ۾ تخليقي 
 .‏ هي هي سبب هي ت اسان هزارن سالن جي 
ڪاوشن کان پوءِ ہ ڪنھن واضم نتيجي تي ن پھچي سگميا آهيون 
۽ ان ستقبل قريب ۾ اهڙي غير متوقم ڪاميابي نظراچي ٿي . جنھن 
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کان پوءِ انساني ذهن وڌيڪ سوال ڪرڻ ڇڏي ڏي. نتيجن اهڙين 
مسلسل ناڪامين جو منطقي نتيحو هي نڪتو ت نظري وجوديت 
جيڪا دراصل هڪ پھلو کان انسان جي ناڪامين ۽ ٻئي پھلو کان 
مقبوليت جو سبب بڻجي وئي ۽ انسان پنھنجي ناڪام هجڻ جي 
يقبن کان شخصيت جي مڪمل هجڻ واري دلاسي کي ڪافي ن 
سمجھندي ويگاڻپ جو شڪار ٿي ويو. 

حقيقت هي آهي ت نظري وجوديت بنيادي طور ڪو مڪمل 
فلسفو ن آهي . بس هي هڪ يا هڪ کان وڌيڪ مختلف پس 
منظرن ۾ انسان جي احتجاج ڪرڻ جون مختلف فڪري سُڪليون 
آهن. جڏهن فلسفي وجوديت, مذهب سان گڏ سائنسم فلسفي ۽ 
نفسياتي روپ ۾ واضعم ٿي ويو ت انسان مايوس ٿي ڇچڪو آهي . 
وجودي دانشُورن هي واضعم ڪري ڇڏيو ت زندگي هڪ لفو, 
واهيات ۽ بي مقصد عمل اهي ۽ هي ت انسان ڪڏڎهن ٫‏ پنھنجي 
موضوع ۾ مڪمل ن ٿو ٿي سگھي. 

البٽ هنن جو بنيادي خيال هي هي آهي تم عقل کان ن بلڪ 
جذ بن جي رهنمائيءَ ۾ ممڪن آهي, انسان حقيقتن تائين رسائي 
حاصل ڪري سگھي . هن جو چوڻ آهي تم ڪڏهن ڪڏهن انساني 
ڪيفيت اهڙي ٿي ويندي آهي, جنھن ۾ خارجي عمل تي داخلي 
ڪيفيت حاوي ٿيل هوندي آهي. هو هي سمجھن ٿا ت, ”نقاد“ 
جو تنقيدي جائرو ان جي پنھنجن جذ بن جو اظھار کان سواءِ ڪجھ 
بنہ آهي. تنھنجي ڪري اصل حيثيت انسان جي داخليٽ آهي ۽ 
هي خارجي وجود صرف انسان جي داخليت جو نتيجو آهي . هن جو 
ث ال هي ت عقل ان ڪري ناڪافي دش 
آهي. ان خيال جي پيش نظر وي ند مذهب تاڻ ٬گڏ‏ 
نيقلت 9 ين تال ڪي اڪ 3 
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سمجھن. وجودي نقطہُ نظر کان فرد کي اهميت حاصل آهين 
جيڪو پنھنجي ذات جي خول ۾ سڀ ڪجھ آهي. تنھن جي 
ڪري هو فڪر جو مرڪزي ڪردار پنھنجي ذات کان ٿا سمجھن. 
هن جوخيال آهي ت عام شين يا مجموعي طور ڪائنات جي متعلق 
مّْبت ۽ منقي جو معيار مقرر ڪرڻ لاءِ ڪسوٽي سندن ذات آهي, 
ان ڪري جو هي ايئن ٿا سمجھن ت هيءَ پوري خارجي دنيا سندن 
داخليت جو لازمي نتيجو آهي. هن جي دعريٰ آهي ت نيڪي ۽ 
بدي بلڪ ڪوب واقعو خارجي حقيقت ن آهي) بلڪ هيءَ ساري 
ڪرشہ سازي انسان جي داخليت کان ظھور ۾ اچي ٿي. هي 
معاشري تي واضع ٿا ڪن ت هو عقل جي ذريعي پنھنجي موضوع 
کي سمجھڻ ڇڎڏي ڏين. بلڪ جذبن جي وسعت م پنھنجي زندھ 
رهڻ واري انداز کي تلاش ڪري وٺن. 

وجوديت هڪ پھلو کان انسان جي ناڪامين ۽ مايوسين خلاف 
هڪ نوعيت جي نفسياتي بغاوت ب آهي . اهو ئي سبب آهي ت هيءَ 
ان خيال کان مقبوليت حاصل ڪئي آهي ت هي سائنس ۽ فلسفي 
کي ناڪافي سمجھڻ کان پوءِ مذهب سان ٫‏ سھمٽ ن رهي . ! 

جيئن ت هن جا فيصلا عقل ۽ تد بير جي نسبت جد باتي وڌيڪ 
اهن تنھن جي ڪري هنن جي خلاف اعتراض ب شيد قسم جا ٿيا 
آهن. ”برٽينڊرسل“ هن جي ان دعويٰ جي خلاف, جنھن کان هن 
خارجي دنيا جي وجود کان انڪار ڪندي چيو آهي تہ هيءَ ساري 
ڪرشمہ سازي انسان جي داخليت جو نتيجو آهي, ڳالھائيندي چيو 
َ‫ ي ي 

بنيادي طور لفظ تصور, جنھن کان خارجي دنيا جي وجود کان 
انڪار مقصود هجي), هڪ بي ڪيف. صورتحال کي وجود بخّي 
ٿي . تصور مان اسان جي مراد لازمي طور هڪ اهڙي ٿيءِ سان 
هوندي آهي, جيڪا ڪنھن ن ڪنھن جي ذهن ۾ موجود هجي , 


82 


جڏهن اسان کي چيو ويندو آهي ت وڻ مجموعي طور تصورات تي 
بيٺل آهي, ت يقينا وڻ مڪمل طور ذهن ۾ هوندو. روزانو جي 
گفتگو ۾ اسان چواندا آهيون ت فلاڻي شيءِ اسان جي ذهن ۾ آهي . 
ت ان مان مطلب هي هوندو آهي ت ان سّيءِ جو خيال اسان جي ذهن 
۾ هوندو آهي, ن خود اها شيءِِ جيڪڏهن ڪو شخص چئي ت 
فلاڻو ڪم مون کي پورو ڪرڻو هو, پر منھنجي ذهن مان نڪري 
ويو ت ان جو مطلب هي هرگز ن هوندو آهي ت اهو ڪم ڪڏهن ان 
جي ذهن ۾ اندر سمايل هو. بلڪ هي ت ان ڪم جو خيال ذهن ۾ 
هو جيڪو بعد ۾ ن هو. تنھن ڪري جڏهن هي چيو وڃي ت .وڻ 
کي سمجھڻ لاءِ ان جو ذهن ۾ هجڻ ضروري آهي ت دراصل ايئن 
چوڻ جو حق صرف ايترو آهي ت وڻ جو تصور منھنجي ذهن ۾ 
هجڻ ضروري هو. هي چوڻ ت وڻ جو ذهن جي اندر هجڻ برابر 
آهي, ايئن چوڻ جي ت هو شخص جنھن کي اسان پنھنجي ذهن ۾ 
باد رکون ٿا ود اسان جي ذهن ۾ اندر موجود آهي ۔ 

برٽينڊوسل جي اهڙي تشريح کان هي واضم ٿئي ٿو ت اشياءِ 
جو خارجي وجود انسان جي داخليٽ جو نتيجو ن اهي بلڪ خارجي 
دنيا خود هڪ اٽل حقيقت آهي. جيئن مان پنھنجي هڪ مضمون 
”شڪ کان تصدبن ۾ هي واضم ڪيو آهي . ڪه خارجي 
دنيا صرف اسان جي ذهن يا تخيل جو نتيجو آهي, ت پوءِ يقيٺا جنم 
جي انڌي جو, ڪائنات متعلق تصور ٫‏ اهڙو هوندو, جھڙو بصيرت 
رکندڙ فرد جو آهي. ان ڪري جو ذهن ت جنم جي انڌي کي ب 
آهي! پر تغربو ٻڌائي ٿو ت جنم جو انڌو ڪائنات جي شڪل جو 
تصور ايئن يا اهڙو نٽو ڪري سگھي, جيئن صاحب بصيرت ڪري 
ٿو. واضع ٿي وڃي ٿو ت ڪائنات يعني خارجي دنيا جو تصور 
صرف ذهن سان نڏو ڪري سگھجي . جيڪڏهن خارجي دنيا اسان 
جي اندروني ڪيفيٽ جو محض نتيجو هجي ها ت ان جي مّاهدي 
ڪرڻ لاءِ اکين جي ضرورت محسوس ن ٿئي ها. جيئن اسان 
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پنھنجن خيالن ۽ خوابن کي جيڪي اسان جي تخيل جو نتيجو 
آهن. اکين کان سرواءِ يي 
شُڪل ۾ محسوس ڪريون ٿا پر جئم جو انڌو خارجي دنيا ۾ 
0 0 
خارجي دنيا خوابن ۽ خيالن جيان هن جي تخيل جو نتيجو ن آهي . 

اهڙي طرح وجوديت پسندن جي هيءَ دعويٰ ت عقل ڪمٽر 
آهي ۽ هي مسئلن کي سمجھڻ ۾ ناڪافي آهي متعلق هڪ ڏاهي 
جو خيال آهي ت جڏهن هي چيو وڃي , ت عقل مسئلن کي سمجھڻ 
م_‬ ناڪافي آهي, تڏهن هي دراصل اها ڳالھ حود عقل کان ٿا 
بچي , جنهن جو تمين عقل کان سواءِ ڪن ٿي سگھي . 

وجودي فلاسافرن جي هيءَ دعويٰ ٫‏ سمجھ کان مٿي بيٽي 
آهي , جڏهن هي معاشري تي واضم ڪن ٿا ت هو عقل جي ذريعي 
پنھنجي موضوع کي سمجھڻ ڇڎڏي ڏين ۽ جذبن جي وسعت ۾ 
پنھنجي زنده رهڻ واري انداز کي تلاش ڪري سگھن, ت نتيجو 
بنسبت عقل جي وڌيڪ خاطر خواه نڪرندو. سوال ٿو پيدا ٿئي تن 
اهڙي ڪا شڪل هن وقت تائين سامھون آئي آهي يا عڪن ٿي 
سگھي ٿي, جنھن ۾ عقل ۽ فھم کان سواءِ محض جذابن جي تعاون 
سان زند گي جو مھذب ۽ ترقي پذير سماجي يھلو واضم ڪري 
سگھجي ۽ جانورن جا سڀ فونا جيڪي جبلي جذبن کان زند گي جو 
تعين ڪن ٿا نه جي مطابق سمجھن ٿا اهي سڀ 
پنھنجي آزادي 2 حينثّيت انساني فھم جي اگيان وڃاڻي ڇڪا 
آهن. ۽ هي عمل ت انسان عقل جي ذريعي جذبن مطابق زند گي 
گذارڻ وارن حيوانن تي حاوي رهيو آهي ۔ هزارن سالن تائين جاري 
رهيو آهي ۽ جيئن پوءِ تيئن وڌيڪ مستحڪمر ٿيندو ٿو وڃي : 
ڇا ايتري واضم ۽ هزارن سالن تي پکريل تحربي جي موجودگي کان 
پوءِ ب جذبن کي عقل ۽ فھم تي ترجيح ڏيڻ صرف جن باتي فيصلي 


پ4 


کان سواءِ ٻيو ڪجھ ب ن آهي . ڇا اسان جذبن جي ذريعي رياضي 
جو ڪو بيچيده سوال حل ڪري سگمون ٿا؟ يا جذبن کان سمنڊ 
جي گھرائي جو تعين ڪن ٿي سگھي ٿو؟ يا تخليق جي عمل ۾ 
جھازم ريڊيو ۽ ڪمپيوٽر اسان جي جذبن جو نتيجو آهن؟ 

حاصل مقصد ت وجوديت جي فلسفي ڪنھن ٫‏ صورت ۾ 
افاديت جو اظھار ند ڪيو آهي . هن جو زند گي کي لغو ۽ بي مقصد 
سمجھڻ پا عقل ۽ فھم تي جذبن کي ترجيح ڏيڻ ۽ مايوسي جي 
حالت م خارجي حقائٌق کان انڪار ڪرڻ ۽ انسان جي شڪست کي 
يقيني سمجھڻ, کان واضع ٿئي ٿو ت هي نفسياتي طور فطرٽ کان 
جنگ هارائي ڇڪا آهن. اق انا ڪي 
موضوع ۾ مڪمل نٽو ٿي سگھي يعني هي ڪھڙن ٫‏ شرطن تي فنا 
جي عمل کان بچي نٽو سگھي . تنھن ڪري هن کي گھرجي ت هي 
ڪان ن کان خاطر خواه نتيجن جي توقم ڪرڻ ڇڏي 
ڏين. 

اسان کين واضم ڪرڻ گھرون ٿا ت معاشري کي چالو رکڻ لاءِ 
اميدز کان سواءِ باقي ڪاب اهڙي صورت آهي, جيڪا مُّبت ٿي 
سگھي. جنھن کان زنده رهڻ جي عمل کي خوش گرار بٿائي 
خلاف شعوري ڪاوشن کي جاري رکيو آهي ۽ ساڳئي وقت اهو 
ڇو قبول ڪريون ت اسان يقينا شڪست کائينداسي ۽ اسان جو هي 
محبتون ۽ روساما ۽ هي ناوليٽ زند گي, هي اداس راتيون ۽ زند گي 
جا پر مسرت لمحا سڀ خوامخواه ۽ لغو آهن. ان ساري تسلسل جو 
ڪو مقصد ئي ن آهي جيڪڏهن مقصد يت کان انڪار ڪرڻ تي 
اسان آماده بر ٿي وڃون ت پوءِ ب اهڙي فڪري عمل جي :وجود کان 
انڪار ڪيئن ٿا ڪري سگھون. جڏهن ت اسان سمجھي ڪا 
آهيون ت انسان جي فھم ڪيترن پھلوئن کان فطرت کي پنھنجن 
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خواهشن جي مطابق استعمال ڪرڻ سکي ورتو آهي . ڇا اهڙي 
صورتحال جنھن م فطرت اسان جي فھم کان شڪست کائي رهي 
هجي . اسان جي سْفي لاءِ ڪافي ن آهي. مون کي يقين آهي ت 
انسان جى ذهنى تحليڻ کان تار لش وران ڪافن حل يڻ 
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تا ابا سر نظلان: 

فطرت, شعور ۽ ارتقا جي موضوع کي سمجھڻ ۽ ان کي اهڙي 
فڪري حالت ۾ پيش ڪرڻ جنھن کان موضوع پنھنجي آفاقي 
حيثّيت ۾ وضاحت ڪرڻ لڳي ۽ ار گھٿ لکيو ۽ سيکاريو ويو 
آهي. جنھن جو لازمي نتيجو هي نڪتو ت عام ماڻھن کان سواءِ 
ڪيٽرن ليکڪن ۽ ترجمي نگارن جا اهڙن موضوعن متعلق سوچڻ ۽ 
سمجھڻ جا انداز هڪ ڪرا ن رهيا. هڪڙن جي دعويٰ هئي ت 
فطرت ازلي قانون آهي, جيڪو ڪھڙيءَ ب حالت ۾ تبديل ن ٿو 
ٿي سگھي. جڏهن ت ڪيترن ڏاهن جو خيال آهي ت فطرت تبديل 
ٿيندڙ عمل آهي. جيئن وحشي انسانن جي فطرت تبديل ٿي مھهذب 
روپ اختيار ڪيو آهي . اهڙي طرح ارتقا جي متعلق ب٫‏ ڏاهن جا رايا 
مختلف نوعيت جا آهن, هڪڙن جو چوڻ اهي ت ارتقا محضص 
تبد يليءَ جو نالو آهي ۽ ٻين جو خيال اهي ت ارتقا اهڙيءَ تبد يليءَ 
کي چئبو آهي, جيڪا پنھنجي پهرين حالت جي نسبٽ ۾ اعليٰ 
ورائٽي جو انتخاب ڪري. هڪڙن جو چوڻ هي ٫‏ آهي ت فطرت 
پنھنجي وجود ۾ هڪ ڪري آهي, بس ڪائنات ۾ صرف انساني 
شعور اهڙو رد عمل آهي جيڪو فطرت جي عام قائدن سان مطابقت 
نز ٿو ڪري, جنھن جي ڪري صرف انساني شعور ڪائنات جو 
واحل ڪردار آهي جيڪو ارتقا ڪري ٿو. 

تنھن ڪري ان کان پھريون جو اسان ارتقا جي موضوع کي 
پنھنجي زاويبي کان پيش ڪريون, ضروري آهي ت اسان نظري ارتقا 
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جي موجد ”ڊارون“ سان رابطو ڪريون ۽ هي سمجھون ت ڊارون 
جي نظر ۾ ارتقا ڇا آهي ؟ ”ڊارون جي خيال ۾ ارتقا صرف انسان 
اڪ 
هي ڪائناتي رجحان آهي , جيڪو هر تبديليءَ ۾ پنھنجو مثبٿ 
بھلو ٫‏ رکي ٿو ۽ ان ممُّبت پھلو جي جبري اطلاق کي ارتقا چئبو 
آهي“. جيئن ت هر شيءِ مسلسل تبديليءَ جي عمل کان گذرندي 
رهي ٿي ۽ جڏهن تبديلي پنھنجي پھرئين حالت کان بھتر شڪل 
۾ سامھون اچي ٿي ت هي ارتقا جو عمل آهي. هڪ اهڙو وجود 
جيڪو. ماحول جي دٻاءَ کان فنا ن ٿئي بلڪ پاڻ کي تبديل ڪري 
ماحول سان مطابقت پيدا ڪري وٺي ان کي ارتقا چئبو آهي . 
ڊارون جي خيال ۾ فطرت جي جنگ ڏڪار ۽ موت کان اسان جي 

تضور امطا بين ثعاب اعليٰ جاندار پيدا ڪيا زندگي َ جي ان تضور 
م‫ م_ ٿان برتري آهي . انتخاب طبعي ۽ روزانو بلڪ هر ساعت ڪائناٿٽ 
م ٿيندڙ معمولي تبد يليءَ تي ب نظر رکي ٿو جيڪي ڪمزور 
آهن, انھن کي رد ٿو ڪري ۽ جيڪي بھٽر آهن انھن کي قائم 
رکي ٿو. اهڙيءَ سوچ جي پيش نظر ڊارون جو مقدس ”اهيل” 
جي ان بيان تان اعتماد ختم ٿي ويو جنھن ۾ چيو ويو آهي ت سڀ 
يون هڪ وقت ٺاهيون ويون آهن. البت ڊارون جو نظري ارنقا ان 
وقت اجاگر ٿيو جڏهن هن ”مالس“ جو مقالو آبادي پڙهيو. 
جنھن ۾ مالس لکيو آهي ي "يي ٽي[ نيڊ“ ؾرؾٴي با وين 
رهيو آهي, انھن ۾ ڪن رڪاوٽن جي ڪري تخفيف ٿي وڃي 
9 جيئن بيماري ڏڪار يا جنگ. ان حاظ کان ڊارون جي دل ہم 
خيال پيدا ٿيو ت جانور ۽ ٻوتا ٫‏ اهڙين حالنن مان ري رهيا 
آهن. هڪ اندازي موجب جيڪڏهن هاٿيءَ جو ٻچو هڪ جوڙي 
جي نسبت سان ”افزائش نسل" کي موٽ ۽ حادثن کان حفظ جي 
صورت ۾ چالو رکي ت ست سؤُ چاليهن سالن ۾ صرف هڪ جوڙي 
مان هڪ ڪروڙ نوي لک هاڻي 2 سگھن ٿا. جيڪڏهن هر 
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نسل جو سلسلو اهڙيءَ حالت ۾ بي غاثا چالو رهي ت يقين "”سطح 
ارض“ تي زندگيءَ جو سلسلو ترتيب ۽ تناسب کان نڪري ويندو. 
جڏهن ت اسان اڄ ب هڪ ترتيب ۽ تنامب جي شڪل ۾ موجود 
آهيون. . هن ان ڊارون هي نتيجو ڪڍ يو ت فطرت م۾ بيماري, 
جنگ, موت ۽ ڏُڪار جو رجحان خوامڂواھ ن, آهي ) بلڪ سلسلي 
کي ڇالو رکڻ لاءِ بيلنس ڪرڻ فطرت جو انتخاب طبعي آهي, هوءَ 
صرف بھٽر کي قائمہ رکي ٿي ۽ ڪمزور کي خختم ڪري, خود ان 
جي خوراڪ بثائي ٿي ڇڏي. ساڳئي وقت ڊارون ارتقا جي متعلق 
حتمي فيصلو مصنوعي انتخاب .جي عمل کان متاثر ٿي پوءِ ڏنو. هن 
ڏٺو ت انسان شعوري ترڪيب کان اشيا ۾ مصبنوعي تبديليون پيدا 
ڪري بھتر کان بھتر نٿيجا حاصل ڪري رهيو آهي. جيئن 
پيوندڪاري, ڀالتو جانورن جي ترتيبِ جنھن کان ڊارون جو خيال 
انتخاب طبعي ڏي منتقل ٿي ويو, ت فطرت ب پنھنجي مقصد جي 
تڪميل لاءِ انتخاب طبعي کان ڪم وٺي ٿي . ان لحاظ کان ڊارون 
جي نظري ارتقا ۾ مرڪزي حينثّيت مصنوعي انتخاب جي موضوع 
کان شروع ٿئي کي . ڊارون طبعي انتخاب کي ارتقا جي حرڪي 
قوت سان تعبير ڪيو آهي . هو چوي ٿو ت ”هر نوع جا فرد جيتري 
تعداد م بيدا ٿيندا آهن اوتري تعداد م زنكه نت رهي سگھندا آهن. 
ڪر اهر تحلظ ڌا لاء خا زد ڪا رهند[(آهدٳڻ کان 
هي نتيجو نڪري ٿو ت ڪوب فرد زندگيءَ جي پيچيده ۽ ڪنھن ب 
وقت تعين يذ ير حالتن ۾م جيڪڎڏهن پنھنجي وجود کي برقرار رکڻ 
جي غرض کان نوري تبديلي ٫‏ ڪري وٺي ت ان جي بقا جا 
امڪان وڌي ويندا آهن اهڙي طرح اها تبد يلي قدرتي طرح منتخب 
ٿي ويندي آهي ۽ هيءَ منتخب ٿيل ورائٽي اصول ورهاست جي 
مطابق پنھنجي نئن ۽ ترميم ٿيل هيئت جي افزائْش جو سبب بُجي 
ويندي آهي ۔ 

ڊارون جي نظربي ارتقا کان, هي قطعي ثابت ٿئي ٿو ت هر 
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سي ۽ تب يليءَ جي عمل کان گذري رهي آهي ۔ جنھن کان ڊاڪٽر 
هيگل ۽ ٻين خيال پرست مفڪرن جي هن دعويٰ جي ت ڪائنات 
جي هر ٿي ۽ ابتدا کان اهڙي حالت جي تخليق ٿيل آهي, جيئن هوءَ 
هن وقت موجود آهي . نفي ٿي وڃي ٿي۽ البت دارون جو هي چوڻ 
تن هر تبديلي پينھنجي پھرين حالت کان وڌيڪ مّبت ٿيندي 
وڃي ٿي , ڪجھ حل طلب مسئلو آهي . اهو ان ڪري جو بھتر کان 
بعتر جو معيار جيڪو مقرر ڪري ٿو اهو پنھنجين خواهشن کان 
آزاد نز آهي. هو هرشي ِ کي پنھنجن مفادن جي زا بي کان ڏسي 
ٿو. جڏهن اسان چئون ٿات هيءَ تبديلي ارتقيٰ آهي. تڏهن اسان 
خود ارتقا ڇا آهي ؟ دراصل اسان اهڙي معياري ڪسوٽي هن وقتٽ 
تائن تلاش ن ڪري سگھيا آهيون. خصوصا نياتات ۽ حياتيات کان 
علاوه ڪائنات جي حوالي کان هي سمجھڻ انتھائي پيچيده آهي . 
مڪن آهي ت ڪائناٿ ص هلندڙ شڪل انڪري 6 ارتقا 
جو تصور ڪرائيندي هجي , جو ان کان اسان جو وجود ظھور ۾ آيو 
آهي . ڇا اسان جو وجود واقعي ڪائنات جي ارتقيٰ ڪرڻ جي 
"90909059 
هجڻ ۽ ارتقا ڪرڻ جو علم آهي . يا اسان جي ارنقي ڪائنات جي 
ڪنهن مفاد جو حصو ٿي سگھي ٿي يا ڪائنات کي مفاد ب 
ٿيندو آهي؟ ايئن ت ان آهي ټ نيا كين حمادات + سڌريل 
سڪل آبان اهڙي احالت ۾ قيول ڪري رهيا هجون نھن ي. اضان 
جو وجود خود حيات جو حصو بٿيل آهي , اسان جي بقا جا لوازمات 
جڏهن خارجي ماحول سان مطابقت پيدا ڪن ٿا جنھن کان جيڪا 
تبد يلي اچي ٿي , اسان ان نئين شُڪل کي انتخاب فطرت جي اعليٰ 
ورائنني تصور ٿا ڪريون. تڏهن سوال هي ٿو پيدا ٿئي ت ورائني 
جي اعليٰ هجڻ متعلی فطرت ۽ اسان جي سُعوري مفادن ۾ ڪا اهڙي 
نوعيت جي هم آهنگي آهي ؟ جنھن کان ورائٽي جي اعليٰ هجڻ 
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ارتقاءِ ڪائنات جو عمل آهي , غير يقيني ٿي لڳي . بس صرف اسان 
صڪمار يع ور جيڪو اعليٰ ۽ خراب, بد تر ۽ بھٽتر جو معيار مقرر 
ڪيو آهي. اهي اسان جا پنھنجا مفاد آهن. رهيو حالات سان 
مطابقت پيدا ڪرڻ واري تبد يلي جو سوال جنھن کي اسان ارتقا 
جي مڪن شڪل چئي سگھون. .هن هو مل ود عون 
آهي . يعني عارضي ۽ هن جو ٻيو پھلو هي آهي تر حالتون خحود 
پنھنجي نسبت کان تبديلي ڪرائن ٿيون. يعني نئين ماحول جي 
حصوصيت, جن ب٫‏ ساهوارن با ونن بوٽن 0-0 
آهي , وجود ان جي نسبت ۾ رن ساگندا: جيئن اٺ جو 
ٿر ۾ پيدا يو 
جنھن کي اسان اٺ جي انفرادي خصوصيت قبول ڪريون. اهڙي 
طرح جن ساهوارن ۽ ٻوٽن لاءِ نئين ماحول ۾ گنجائش ن هوندي, 
اهي لازمي فنا ٿي ويندا آهن. ساگئي وقت مطابقت کان, ساهوارن 
۽ وتن ٻوتن ۾ جيڪا تبديلي اچي تي اها ضروري ن آهي 2 
پنھنجي پھرين حالت کان وڌيڪ بھٽر هجي . اچ جي انسان شعوري 
طور ت ارتقا ڪئي آهي پر هو جسماني عمل م ڪجھ صيون 
پھرين جي انسان کان بدتر ٿي رهيو آهي . هو خارجي ماحول سان 
بقا جي جنگ ڪرڻ ۾ سواءِ مصنوعي عمل جي پنھنجون جسماني 
صلاحيتون ضايم ڪري رهي وآهي . اهڙي طرح تقابلي ڀيٽا ۾ جيئن 
اسان محسوس ڪيو آهي ت شعور فطرت جي عام قانون ””"تسلي 
ورات“ جي فطري دائري کان ۱ زاد آهي ...ڪا ڪا وص 
سماجي عمل ڪرڻ کان سواءِ پيدا ئي ن ٿينڊا آهن. فطرت جي 
دنيا ۾ اجنبثيٽ رکڻ جي باوجود ٫‏ شُعور ارتقا ڪرڻ جي عمل ۾ 
انساني جسم کان مختلف آهنٰ ۽ هن جي ارتقا جو عمل واضع حالت 
۾ تيز آهي . يا بين لفظن ۾ ايئن کي چئجي ت هي پنھنجي 
خارجي ماحول کان جِبرن پنھنجن مفادن جي ڀورائي ڪري رهيو 
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جو شڪار ٿي رهيو آهي . ان حوالي کان هر نئين تبد يلي چاهي اها 
نئن ماحول کان مطابقي پيدا ڪري زنده رهڻ جي صلاحيت ب 
حاصل ڪري وٺي. پر ضروري ن آهي ت اها ان جي پھرين حالت 
کان وڌيڪ بھٽر هجي! هي ت صرف چانس آهي. جيڪو فطري 
سسٽم ۾ پھريون کان موجود آهي. آيئن ۾ ڪن آهي 7 جنھن 
کي اسان ارتقا چئي رهيا آهيون. اها پنھنجي نتيجي ۾ پھريون کان 
بداتر ٿيل هجي . ٿيو اين ت ڪائنات جي خود ارتقا جو ڪو 
ثبوت نڻو ملي ۽ ن فطرت ارتقا ڪندي آهي. ڪن آهي حيات 
جي عمل ۾ اعليٰ ورائٽي جو تصور اسان جي مفادن کان سواءِ ڪاب 
حقيقت ن هجي! بس اسان شعوري سطح تي پنھنجن مفادن مطابق 
عمل ڪري رهيا آهيون, جنھن جي آخري نتيجي جو ن اسان کي 
علم آهي ۽ ن اسان جي وس ۾ آهي. 

اهڙي طرح جڏهن ڊارون چئي ٿو ت هن انتخاب مصنوعي کان 
متاثر ٿي هي سمجھي ورتو, ت فطرت ۾ ب انتخاب جو عمل جاري 
آهي تڏهن دارون انسان جي احساسن واري اينگل کان مسئلي جي 
پيچيد گي کي ايئن ن سمجھي سگھيو, جيئن سئلو خود آهي. ڇو 
ت اصل سوال هي آهي ت طبعي انتخاب کان يا مصنوعي انتخاب 
کان جيڪي تبديليون ٿين ٿيون اهي واقعي بھتر کان بھتر جو 
معيار ب رکن ٿيون يا ن؟ ٿيو ايئن تت جڏهن انسان عقل جي ذريعي 
پوري ماحول تي حاوي ٿي ويو تڏهن هن شيءِ جي فيصلي ڪرڻ 
۾ پاڻ کي اڪيلو محسوس ڪيو جنھن کان هو پنھنجي ذهن کي 
باور ڪرائڻ ۾ ڪامياب تي ويو ت هر ٿيءِ هن لاءِ تخليق ٿيل 
آهي . تنھن جي ڪري اشيا ۾ خراب ۽ سٺي جي معيار کي هن 
پنھنجي ذات تائين محدود ڪري ڇڏيو. حقيقت هي آهي ت 
طاندار آفزائش تل )الفظ ان لا ريڪا دائننديلي ضرق لن اها 
'تبد يلي ضروري ن آهي ت جاندار جي پھرين ”0 کان وڌيڪ 
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مثبت هجي. مثلا, جيئن تففظ ذات خاطر ”رڍ“ جھنگ جي 
زند گي کان دست بردار ٿي) انسان جي دوستي ۾ رهڻ قبول ڪيو 
پر جيئن ت هي ثابت ٿي ڇڪو آهي ت رڊ انساني صحبت ۾ اچڻ 
کان پوءِ پنھنجو دماغي توازن وڃائي ويٺي آهي. ۽ هن جي اها 
خصوصيت اصول وراڻت جي شڪل ۾ منتقل ٿي چڪي آهي, 
عمل ب پنھنجن سڀني پھلوئن کان جاندار لاءِ مشبت ثابت ل ٿو 
ٿئي, بلڪ هو ڪمٽر شڪلين کي ب افزائش نسل جي خاطر قبول 
ڪري ٿو. يا ت هن ۾ ڪمٽر ۽ اعليٰ جو ڪو معيار آهي ئي ن! 
البت دماغي توازن وڃائي ويھڻ جو عمل ڪڏهن ب مثبت ن ٿو 
چئي سگھجي. اهڙيءَ ريت ڪٽن جو اهڙو نسل جيڪو رڍن ۽ 
ٻڪرين جي ڌڻن جي حفاظت ڪري ٿو جڏهن ت ڪجھ وقت 
ٻھريون ڪتن جي ان نسل جي رڍ فطري خوراڪ هئي . ٿيو آيئن تن 
ڪنن جي هن نسل انسان جي مفاد خاطر پنھنجي فطري غذاتان 
دستبردار ٿيو ۽ هي عمل ٫‏ طبعي انتخاب, نسلي وراڻت جي شڪل 
۾ قبول ڪري ورتو. جڏهن ت اهڙيءَ تبديلي کان ڪٿن جي هن 
نسل جو پنهنجي افزائسض نسل يا متحفظ ذات سان ڪوب فطري تعلق 
واضع نٽو ٿئي . ان ڪري جو ڪٿن جي زند گي رڍ وانگر جھنگ 
جي ماحول ۾ غير محفوظ ن هئي . ساگي وقت ڪيترا جاندار اهڙا ہ 
ملن ٿا جيڪي جھنگ جي ماحول ۾ رڍ کان وڌيڪ غير محفوظ 
هجڻ جي باوجود ب هنن تقفظ ذاٹت يا افزائش نسل ماطر انسان 
دوستي کي قبول نذ ڪيو آهي. جيئن ڦاڙهو ۽ ڪانگرو. حاصل 
مطلب ت انتخاب طبعى کان ساگين حالان ۾ هڪ جھڙا نٿتيجا ن ٿا 
نا تناهن جي. انا يا ضڀ بغا حناتا دفادة ي هڪ ڪرا 
آهن.. ان حاف ان اتڅاب٬ظيمق‏ پِي ملق داروڻ ټى :هي رآ 
افزانش نسل جي عمل م۾ جاندار لازمي تبد يلي ڪري تو عملن 
ثابت ن ٿي ٿئي ۽ نم اهڙي تبديليءَ جا سڀ پھلو مثبت ثابت اٿين 
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ٿا. اهڙي طرح مصنوعي انتخاب کان ب نتيجا هڪ ڪرا ن ٿا 
نڪرن. مُّلا فارمي انب جو وڻ جيڪو پيوند ڪاري جي عمل کان 
پوءِ جيڪو ڦل ڏي ٿو اسان ان کي بھتر ٿا چئون جڏهن ت انب جي 
مي هجڻ جي تصد يبن اسان جي ذائقي جي انفراديت اهي بعئي اب 
جي مي هجڻ واري ارتقا اسان جي نسبت کان آهي . خود اڀ ڃو 
وڻ ۾ ان جا ٿڙ ۽ ڏار مضبوطي ۽ عمر جي لاظ کان پنھنجي پھرين 
حيّيت جيڪا طوفانن ۽ ٻين قدرتي عمل ۾ هن جي بقا جو وڌيڪ 
کان انب جو وڻ پنھنجي حوالي کان تنزل جو شڪار ٿي ويو. . 
ارتئقا تبد بليءَ جي عمل کان ت ڪردار ادا ڪيو آهي, البتٽ 
هن جو بھتر کان بھتر جو معيار عالگير ثابت ن ٿو ٿئي. ڇا هي 
مڪن ٿي سگھي ٿو ت اسان پنھنجي سماج ۾ رهندي حقيقان کي 
پنھنجن جذ بن کان سواءِ ايئن سمجھي سگھون جيئن هو خود آهن, 
اسان جي مجبوري آهي ت ڪائنات جي سڀني عملن کي پنھنجي 
زاوبي کان تصد ين ڪريون ۽ هي سمجھون ت ارتقا جاري آهي . 
جيئن ت اسان جي موضوع جو بنياد هي سمجھڻ آهي ت ارتقا 
عالگير قانون ن آهي . بعنيٰ هي ڪائناتي عمل ن آهي, انسان جيڪي 
يا ڪا يه تر 
ذاتٽ ڏي منتقل ٿيل آهن. انھن کان صرف هن جي ڌاڻي مان _ 
تڪميل ٿئي ٿي . جيئن مضبوط هجڻ يا ڊگھي عمر حاصل ڪرڻ. 
جڏهن ت هي ضرورت اسان جي وجود جي بقا لاءِ خود اسان جي 
خواهشن.٫ټو‏ نٹيجر آهي. ان عفاظ کان آساڻ ڪائنات جي سڀتي ين 
۾ ب اهڙن معيارن کي ارتقا تصور ڪرڻ سکي ويا آهيون. 
جيڪڏهن ڪائنات جي ڪاب شيءِ پنھنجي تبديل ٿيل شڪل ۾ 
پنھنجي پھرين شڪل کان وڌيڪ پائدار ثابت ٿٿئي ٿي ت اها اسان 
کي ارتقا جو باور ڪرائي ٿي. جڏهن ت ڪنھن ب ٿيءِ جو پائدار 
ٿي وڃڻ يا تڪڙي تبديلي ن ڪرڻ هڪ لاظ کان جمود ٫‏ آهي . 
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جيڪو عمل اسان جي ارتقا وارن مقرر ڪيل معيارن جي لاف 
آهي . اهڙي طرح اسان جڏهن انسان جي شعوري ارتقيٰ جي ڳالھ ٿا 
ڪريون, جنھن ۾ اسان جي تخليق سڀ کان معياري سبب آهي, 
تڏهن هڪ لاذ کان اسان فطرت جي تنصيبات کي تباھ ڪرڻ واري 
عمل کي نظر انداز ٿا ڪري وڃون. جيئن ٽيڪنالاجي ۽ صنعتي 
ترقي ڪرڻ کان فطرت جي مصاف شفاف ماحول کي گدلاڻ ۾ 
تبديل ڪري ڇڏڻ, گند ڪچري ۽ تيل کان سمنڊ ۾ درياهن جي 
قدرتي ماحول کي تباھ ڪرڻ, ڪارخانن ۽ ڪارين جي دونھي کان 
فضا جو ماحول آلوده ڪرڻ, تابڪاري 2حربن کان ار ء يا نيا 
جي قدرتي حيلّيٽ کي متاثر ڪرڻ, يا خلائي عمل ۾ اوزون جي 
تھن کي تباھ ڪرڻ هي سڀ عمل فطرت جي تنصيبات کي تباھ 
ڪرڻ کان سواءِ ڪجھ ب ن آهن. ان حوالي کان جيڪڏهن هي 
تصور ڪجي ت انسان جو وجود ڪائنات ۾ ڪينسر جي اهڙن 
جيوڙن جھڙو آهي جنھن کان ڪائنات جو وجود تباھ ٿي رهيو 
آهي ت غلط ن ٿيندو. ممڪن آهي اسان جي اهڙي نوعيت جي 
ارتقائي شُڪل ڪائنات ۾ ڪن تباھ ڪن واقعن جو سبب بنجي 
وڃي ) جنھن کان خود اسان جو وجود ٫‏ محفوظ ن رهي . 
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5 ت ڇا آشي؟” 


فطرت, يعنيٰ مادو, هي پنھنجي جوهر ۾ ڇا آهي. هن جو 
عام فھم ۽ مختصر جواب هي ڏنو ويندو آهي ت هڪ اهڙو وجود, 
جنھن کي ڪچِي, ماپي, توري ۽ ڇھي سگھجي. يا محسوس 
 .‏ اي اق ضوع سان هي . فطرت 
جي افاقي پھلوءَ کي سمجهڻ فلسفي جو سڀ کان اهم سوال آهي . 
اهوئي سبب آهي جو فطرت جي گھرائي ۽ سندس اسرارن متعلق ن 
صرف عام ماڻهن جي خيالن ۾ اختلاف آهن, بلڪ ڪيترا ڏاها ب 
هن کي مختلف زاوين کان ڏسڻ ۽ سمجھڻ جي ڪوشش ڪندا 
آهن. 
.هن يي او ۽ يرم عمل آهي . 
هي سن نتيجن ڏيڻ سان گڏ ڪنھن وقت ب خطرناڪ شڪل 
7 ڪري سگھي ٿو. جنھن کان هي هلندڙ سارو وايو منڊل تباھ 
ين نهن ٿو هق. تاڻ “ميڪلل. نشين نل نل ”نين رين 
سگھجي . لھاذا انسان جي بقا لاءِ خدا جو تصور سچ هجڻ گھرجي ؟ 
ڪيٽرن داهن جو هي خيال ٫‏ اهي ت هي ازلي قانون پنھنجي 
انار هڪ طجي ٿيل اتم .اٿن ٿو هن يا ابخليقي عمل خودڪار 
پرو گرام هيٺ پھريون کان ان سسٽم جو لامحالا نتيجو آهي. 
اهوئي سبب آهي تہ هن جي سمت ۽ روين متعلقن جدلياتي ۽ ٿيڊول 
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ناهي سگھجي ٿو. جنھن جي پيش نظر پيشنگوئي ڪرڻ ب ڪن 
اهى ۔ 

۽ ڪن ڏاهن جو چوڻ آهي ت جيئن ت هي پنھنجي سسٽم 
ڪري ڪنهن ب باشّمور هستي کي هن تي انحصار ڪرڻ با هن جي 
روين تي زند گي کي ڇڏي ڏيڻ غلط ٿيندو. اهڙي طرح ڪيترن 
مفڪرن جو هي خيال ب آهي ت انساني تصور جي وسعت فطرت جي 
دائري عمل کان وسيم آهي . لھاذا هي فطرت جي تخليق ن ٿو ٿي 
جو نتيجو انساني تصور مڪن ٿي سگھي ٿو. اهوئي سبب آهي جو 
انسان جي خواهشن ۽ فطرت جي روين ۾ پھريون کان هڪ وسيع 
تضاد موجود اهي . 

حقيقت هي آهي ت, فطرت جي گھرائي متعلق انساني معاشري 
۾ پنھنجو پاڻ یا دليل ۾ سوچ کان ڪافي دلچسپ اختلاف موجود 
آهن. تنھن. ڪري اسان پر ضروري +خيال ڪي آهي .2 اڄ ان 
موضوع تي توهان سان طبع آزمائي ٿي وڃي. ڪن آهي ڪجھ 
پيش رفت ٿي سگھي . 

مان جڏهن نندڍڙي پوپٽ کي ڪنھن مکڙي جي چوڌاري 
لامارا ڀائيندي ڏسندو آهيان. مان جڏهن جانور کي پنھنجي ٻڇي 
سان پيار ڪندو ڏسندو آهيان. تڏهن فطرت مونکي معصوم نظر 

۽ جڏهن مان ڪنهن واڳگون کي ڪنھن ڄاول جيٽامڙي کي 
بيرحمي سان کائيندي ڏسندو آهيان ۽ جڏهن مان ٿينھن 7 
ڪنهن جالور کي چيرينديٰ ڦاڑيندي ڏُسندو آهياڻ ان وقت فطرت 
مون کي انتھائي سفاڪ ڪم ظطرف ءِ بيرحم نظر ايندي آهي. ۽ 
جڎهن مان انھن سڀِني متضاد سچائن کي سميٽي, پنھنجي ڪمري 
۾ ستوم فطرت جي اصل شُڪل کي سمجھڻ جي ڪوشْش ڪندو 
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آهيان. تڏهن مان هي ن سمجھي سگهندو آهيان ت اهي احساس 
صرف منھنجي ذات جو حصو آهن يا فطرت ب پنھنجن اهڙن متضاد 
تضادن جو احساس رکي ٿي؟ ۽ جڏهن مان اهو محسوس ڪندو 
آهيان ت اهڙو ڪو ب ذريعو ن آهي, جنھن کا سڌوسنئون رابطو 
ڪري اهو سڀ ڪجھ فطرت کان پڇي ونجي ت تنھنجن اهڙن 
متضاد عملن ۾ ڪي جذبا ب پوشيده آهن, ۽ اهي ائين ئي آهن, 
جيئن مان پنھنجي ذات ۾ محسوس ڪري رهيو آهيان ۽ جڏهن 
ائبن ن ٿي سگھيو, تڏهن مان پنھنجي وجود ۽ فطرت ۾ نسبتن کي 
تلاش ڪرڻ لگس. مان سوچڻ لگس ت آخر ڇو صرف انسان جي 
ساخت ۾ فطرت کي شعور مليو ۽ ان مخصوص ساخت جو انتخاب 
ڇو ڪيو ويو؟ يا هن ساخت جي تخليق ب فطري سسٽم جو 
لامحالا نتيجو هو بعنيٰ پھريون کان ان ساخت جو انتخاب ٿيل هو. 
ڇا ائين ٫‏ سمجھڻ گھرجي ت جڏهن فطرت نظام شمسي کي جوڙيو 
پئي تڏهن کان هن جي سسٽم ۾ ڌرتي تي زنددگي جو انتخاب ٿيل 
هو. يعني شعور جي تخليق جو فيصلو فطري سسٽم ۾ ان وقت کان 
طئي ٽيل هو. ان لحاظ کان هي ٫‏ سمجهڻ گھرجي ت جيڪو ڪجھ 
تخلين ٿيندو اهو هن سسٽم ۾ پھريون کان موحود آهي . ان ِٳ 
کان فطرت ۾ تخليق جو عمل ائين محسوس ٿيندو آهي. ڄڻ هڪ 
منصوبي هيٺ عمل ٿي رهيو آهي . جڏهن ت هن جو لازمي نتيجو 
ان ڪري اهڙو نڪرندو آهي جو هن جا لوازمات پھريون کان اهڙي 
سان گڏ قدمر ۽ ازلي آهي . جيئن هوءَ ٿر ۾ اٺ کي ۽ پھاڙ ۾ 
گڏھ کي , تخليق ڪرڻ وقت انھن جي لوازماتي نسبتن کي پيشينظر 
رکي ٿي . سوال ٿو پيدا ٿي ت ٿر کي تخلين ڪرڻ کان پوءِ اٺ 
کي تخليق ڪرڻ جي ڪھڙي ضرورت هنئيٰ ؟ لڳي ائين ٿو ت ٿر 
جي پيدا ٿيڻ کان پوءِ, اتي اٺ جو پيدا ٿيڻ, فطري سسٽم جي 
لامحالا عمل جو خود ڪار نتيجو هو. فطرت جي ڪا شمعوري 
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پلاننگ ن هوندي آهي. تنظيمہ ۽ ترڪيب جيڪا اشياءَ ۾ اسان کي 
نظر اچي ٿي . اها هڪ لاظ کان ان ڪري ڪن 
ٿي۔۔ جو اسان خود ان جو حصو آهيون. ٻئي لحاظ کان اها فطري 
نظام جو خودڪار عمل آهي, ن ارادو, اهڙي طرح فطرت ۾ تخليق 
اسان کي بغير معقوليت جي نظر ن ٿي اچي . حاصل مطلب ت فطرت 
پنھنجي وجود ۾ پھريون کان هڪ تسلسل ورتل شڪل آهي . 
جيڪڏهن ائين آهي, ت پوءِ ڊارون, جي نظريي ارتقا جي 
پوري عمارت متاثر ٿيڻ کان سواءِ بچي ن ٿي سگھي , پوءِ هي 
قبول ڪرڻو پوندو ت فطرت ۾ نظريہُ انتخاب آهي ئي ن, جھدالبقا 
جو ڪو اصول ڪارفرما آهي . فطرت ۾ جيڪا ب تبديلي يا تخليق 
ٿئي ٿي. ان جو مڪمل مواد ۽ نقشو پھريون کان فطري سسٽم ۾م 
موجود آهي . زراف, جي ڳگچي انڪري ڊگھي ن ٿي آهي جو وڻن 
جون لامون مٿي آهن. بلڪ هي پھريون کان ڊگھي هئي, جيئن 
وٿن جون لامون پھريون کان مٿي هنيون. ائين ڪڏهن ب ن ٿو ٿي 
سگھي ت پورو ماحول زراف جي ڳچي مطابق هجي يا سريحن ان 
جي خلاف هجي . ملا ريگستان, اٺ جي تخليق کان پوءِ ن ٺاهيو 
ويو ۽ تن پھاڙ گڏھ جي ڪري تخليق ٿيا بلڪ پھاڙ ۽ ريگستاڻ 
پاڻ کان پھريون هلندڙ ڪنھن وڏي ماحول جو نندو نٿيجو هئا. 
جيئن گڏھ پنھنجي پھاڙي ماحول جو پھريون کان طئي ٿيل نتيجو 
آهي . ان حاظ کان ارتقا جو عمل فطرت جي دنيا ۾ آزادءِ حيثيت 
سان فطري مئشيا جن خلاف ڪور ڪرفار ادا نشو ڪريي سگھي . 
خود بقا جي جنگ ۽ ان جا نتيجا فطري سسٽم پھريون کان هڪ 
يقيني شڪل ورتل آهن. جيئن ٻج ۾ وڻ جي امڪاني شڪل 
پھريون کان وجود ورتل آهي ۔ تنھنجي ڪري ان کي ارتقا نٽو 
چئي سگھجين. حالتن ۽ اشياءَ جي تبديلي آزاد حيثيت م نئن 
ورائٽي جو انتخاب نٽيون ڪن بلڪ اهڙو انتخاب ڪرڻ انھن جي 
پهريون کان حالتن جي اهڙي هجڻ جو لازمي نتيجو بٿيل هو. اهڙا 
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جانور جيڪي خشُڪي ۽ پاڻي ۾ زندگي گذارڻ جي صلاحيت رکن 
ٿا. اها صلاحيت غير متوقم طور انھن کي ميسر نٿي ٿي سگھي . 
بلڪ اها بھريون کان ان جي ساخحت م موجود هئي . جنھن ماحول 
جي تبد يلي سان هن کي ب تبديل ڪري ڇڏيو. 

فطرت ۾ اهڙي تسلسل کي ڏسي هن ڳالھ جي تُفي ٿي وڃي 
ٿي. ت اسان فطرت جي دنيا ۾ پنھنجي ذات جو مقام تلاش ڪري 
سگھون ٿا ۽ هڪ جدلياتي شيڊول ٺاهي اڳ ڪٿي ب ڪري 

پر هڪ تشويش, جنھن هن عظيم سوال کي جنم. ڏنو ت ڇو 
فطرت جو هي خودڪار نظام انساني معاشّري ۾ پنھنجو نوس پن 
وڃائي ويٺو آهي ؟ ۽ ان حد تائين لڇڪدار ٿي چڪو آهي وَ 
اا ‏ وي ها يت اهت ٫نظابن.‏ امجاڻ 
ڪري رهيو آهي. ن صرف ايترو بلڪ شعور جي تخليق فطرت جو 
هڪ پراسرار پھلو بُجي چڪو آهي. جنھن جو سڀ کان وڏو تضاد 
هي آهي تر شعور فطرت جي عام قاعدي "ورات جي پورائي ن 
ٿو ڪري. يعني جيئن جانور جون جبلي صلاحيتون وراڻشت جي 
قانون هيٺ حياتياتي اصولن مطابق پنھنجن نسلن ۾ منتقل ٿينديون 
رهن ٿيون. ائين انسان جون شعوري صلاحيتون نسلي طور منتقل 
نڻيون ٿين. فطرت سان اختلاف جي هي شڪل ڪھڙو ب پسمنظر 
رکندي هجي فطرت جي ازلي ۽ آفاقي تانون "”خودڪار نظابرُ جي 
خلاف هڪ واضع بغاوت آهي. موضوع کي واضح حالت ۾ تحزبي 
ڪرڻ لاءِ هي سمجهڻ گھرجي ت انسان ۾ شعوري صلاحيتون فطرت 
جي عام روڀي کان ن بلڪ انسان جي سماجي حالان کان وجود وٺن 
ٿيون. مطلب ت جيڪڏهن انسان جو سماجي وجود ن جڙي ها ت ان ۾م 
شموري صلاحيتون ب پيدا تن ٿٽي سگھن ڪا. لھاڌا انسان مجبور آهي 
تہ پنھنجن سماجي تحربن کي ايندڙ نسل ۾ منتقل ڪرڻ لاءِ تربيتٽ 
۽ سکيا جي عمل جو سھارو وٺي . حاصل مقصد ت اسان جي شموري 
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ارتقا يا نشوغا ۾ فطرت جو سڌو هٿ ن آهي. هوءَ جبلي بنيادن تي 
اسان جي ٣‏ ”قانون وراڻت” زان کان ففظ فراهم 
ني ڪري. ساڳي وقت شمور ٫‏ صرف تخليقي طور فطرت جي عا 
0----977- ها 
کان ٫‏ فطرت ۾ انتخاب ڪرڻ ۽ رد ڪرڻ جي صلاحيت رکي ٿو. 
هو فطرت جي انھن اصولن کي رد ٿو ڪري بلڪ مھاڏو ٿو 
اٽڪائي جيڪي هن جي مفاد ۾ ن آهن. جيئن موٿ, بيماري, 
پوڙهو ٿيڻ وغيره اهڙي طرح هي هر شعبي م فطرت سان ساڳيو 
رويو اختيار ٿو ڪري. جيئن جاگرافي ماحول ۾ ريگستانن ۾ پاڻي 
پھچائڻ, درياهن جي بي ترتيبي کي بند ٻڌي ضابطي هيٺ اڻڻ, 
جبلن ۽ درياهن تي پليون تعمير ڪري آمدرفت جي نظام کي 
انساني خواهّن جي مطابق جوڙڻ. انسان جي فطرتي حرڪٽن کي 
تھذ يب جي شڪل ۾ تبد يل ڪري پوري ماحول کي شعوري رخ 
ڏيڻ. شعور جي مجموعي طور اهڙن روين کان هي واضح ٿئي ٿو ت 
هو فطرت کي ان جي پنھنجي ۽ اصلي شڪل ۾ قبول ڪرڻ لاءِ 
تيار نز آهي. هو فطرت کي هر شعبي 0 
شموري شُڪل م تراشڻ ال ڪرڻ ۾ 
ڪامياب ٿي رهيو آهي . لھاذا وري ب ساڳيو سوال سامھون ٿو اڇي 
ت فطرت کان ڪاب اهڙي تخليق ن ٿي آهي جيڪا ان جي ضابطن 
کان آزاد هجي ۽ ن ان ۾ موجود لوازمات فطري سسٽم کان ٻي 
0 ۽ 
جڏهن ت شعور جي تخليق ۾ اهڙي ڪاب نسبت نظر نڻي اچي جنھن 
ڪي نا ني نايڪ ري ني 
فطرت جي ان رويوش مواد متعلق ڪا آخري راءِ قائمر ڪرڻ هڪ 
وڏي دقت بٌيل آهي. تنھن هوندي ٫‏ هي سمجھڻ ت شعور مادي 
اشياءَ کان سواءِ يا ٻاهر پنھنجو اظهار يا جدا پنھنجو وجود قائم نٽو 
رکي سگھي. تنھن ڪري سندس اهڙن ”موضوعي “ اختلافن کي 
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خود فطرت ۾ تلاش ڪرڻو پوندو. شعور جي پنھنجي شڪل 
جھڙي ٫‏ هجي , هو سڀر فطرت, ڪنھن روح جو پرتو هجي یا فطرت 
جي سڌريل شڪل, يا ”فطرت“ مقداري تبد يلي ڪري انسان جي 
اڪائي ۾ شعور جو روپ اختيار ڪري ڇچڪي هجي جو ڪجھ ٫ب‏ 
هجي شعور پنھنجو اظھار مادي حالتن يعني فطرت جي دائري ۾ ٿو 
ڪري. ساڳي وقت هن امڪاني خيال کي ب واضح ڪرڻ گھرجي 
تہ جيڪذهن شعور فطرت جو ضد هجي ها ت يقيٺا هو فطرت سان 
گڏ قدمر بر هجي ها. جڏهن ت هي زند گي جي حساس ظھور ۾ پا 
ان جي لطيف اظھار واري شڪل ۾ سامھون آيو آهي. جيڪو. 
پنھنجي اظھار ۾ فطرت کي ڪم تر تصور ڪري ٿو. ان کان 
جڅات حاصل ڪرڻ جي عمل ۾ مصروف آهي. حاصل مقصد تن 
فطرت بااختيار شعور آهي ۽ ہ شُعور مڪمل فطرت جيان نوس 
ميڪانڪي اصول آهي . ۽ ن انساني فڪر ايتري ارتقا ڪئي آهي 
جنھن کان ڪا اهڙي تشُني ڪرائي سگھجي جنھن کان پوءِ ذهن 
وڌيڪ سوال ڪرڻ ضروري ن سمجھي . 

جڏهن اڄ تائين جيڪي ب فڪري افڪار سامھون آيا آهن 
ڪائنات ۽ فطرت جي متعلق جيڪي ب نظريا پيش ڪيا ويا آهن 
انھن جو ”اساس“ صرف فرض ڪيو ويو آهي رش اڪيل 
خاڪي کي قبول ڪرڻ کان پوءِ هر هڪ پنھنجي راءِ ڏني آهي ۔ 
يعني هي فرض ڪيو ويو آهي ت ابتدا ۾ سارو مادو هڪ وڏي 
گولي جي شڪل ۾ غير متحرڪ بٿيل هو. جيڪو يقينا ڪنھن 
اندروني سبب کان هڪ وڏي ڌماڪي کان پوءِ ذرن جي شڪل ۾ 
منتسر ٿي ويو ۽ مختلف شڪليون تبد يل ڪندو موجوده شٿڪل ۾ 
پھتو آهي . ان لحاظ کان ڪائنات متعلق اسان جو هي سارو فڪري 
عمل تڏهن سچ ٿي سگھي ٿو. جڏهن اهو خنالي خاڪو حقيقت 
هجي ۔ . عم ارت جو بنيادي پر علمي معيار 
وء تتحتالي بت اي اي ٫‏ وکل آهي . مان پھريون ئي واضح 
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ڪري ڇڪو آهيان ت هن وقت تائين اهڙو ڪوب ذريعو ميسر ن ٿي 
سگھيو آهي. جنھن کان فطرت يا روح سان ٽيليفون جي شڪل 
جھڙو رابطو قائم ڪري انھن کان ساري ماجرا پڇي ونجي ت هي 
سڀ ڪجھ ڇا آهي؟ البت پنھنجي هلندڙ شموري سطح کان هڪ 
اهڙي شڪل ملي ٿي جيڪا جيڪڏهن آخري ن ب هجي تڏهن ب 
ڪافي پيشُرفت ٿي سگھي ٿي. جنھن متعلق هن وقت تائين گھهٽ 
سوچيو ويو آهي. اسپيس يعني ”خلا“ جنھن جي هڪ مختصر 
دائري م مادو پنھنحن سيني لوازماتٽ سميٽ موجود ۽ محد ود اهي 
جڏهن ت فطرت جي معلوم سڀ کان وڏي وسعت ”روشني جي 
رفتار“ ب خلا جي وسعٽن اڳيان هڪ مختصر عمل آهي, ت پوءِ ڇا 
اهڙي صورتحال جي پيش نظر ب ائين سمجھڻ گھرجي ت خلا ب 
فطرت جو حصو آهي ؟ 
منھنجي خيال ۾ خلا ڪائنات جي دائري ۾ ت اچي ٿي پر 
هن ۾ ڪاب اهڙي خصوصيت ن آهي جنھن کان هن کي فطرت 
چئي سگھجي . فطرت جاءِ والاري ٿي پر هيءَ خود هڪ وسيع 
بلڪ لامحدود خالى ميدان اه . فطرت محدود اهى ءِ هيءَ 
-حدود ان تلاظ كا نات ڪڪانات تن يي آ 
جيڪڏهن مادو خلا م قدم کان موجود آهي:, جنھن جا قوي 
امڪان موجود آهن, ان ڪري جو خلا جيڪا ڪجھ ب ن آهي ۽ 
ڪنهن ڪجھ جو صرف ضد آهي, اها ڪا ڪنھن شي ۽ يا اشپاءَ 
کي تخلين ن ٿي ڪري سگھي ان ڪري خلا ۾ مادو هڪ ٻئي جو 
ضد هجڻ کان پوءِ ٻئي قدعر ب آهن ۽ جيئن ت خلا لامحدود آهي 
تنھن ڪري, خدا جو تصور ڪا آفاقي شڪل ن ٿو رکي. بس هي 
اسان جي سماجي ضرورتن جو مبھم حالت ۾ نفسياتي ردعمل 
اهى . 
٬‏ خلا جي متعلن ”ان اسٽائن“ جو خيال آهي تہ ”هي عالم 
محف ود ين اهڙو ادراڪ ن ٿو ڪري سگھي . 
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جنھن کان عالم جي ڪا آخري حد مقرر ٿي سگھي.“ هن جو 
خيال آهي ت جيڪڏهن گول دائرن سان عالم کي پر ڪرڻ جي 
ڪوشش ڪجي ت اها نتيجي خيز ثابت ٿي سگھي ٿي. جنھن 
متعلق ذهن کي بريڪٽس ڪرائني پوندي. جنھن کان پوءِ فرد 
عالم کي محدود سمجھڻ جو تصور ڪري سگھي ٿو. 

منھنجي حخيال ۾ ذهني پريڪٽس جي ڳالھ ڪري ان 
اسٽائن سائنسي نقطهُ نظر کان ڪم ن ورتو آهي. هن جي ذهني 
پريڪٽس مان مراد اهڙي آهي جھڙي مذهبي دٻاءَ کان خدا جي 
تصور کي جبرا قائمر ڪرڻ سان نفسياتي اهميت ملي هئي . 
دلچسپ ۽ پراسرار عمل آهي ت هو اهڙي صورتگري ن ٿو ڪري 
سگھي . جنھن کان ذهن عالم کي محدود تصور ڪرڻ ۾ مطمعن 
ٿي وڃي . عام حالتن ۾ جيڪڏهن هن جو تحزيو ڪجي ت هو 
ڪنھن اهڙي ڪمري جو ب تصور ن ٿو ڪري سگھي جنھن جي 
ڀان کان ٻاهر ڪجھ ٫‏ ن هجي. يعني خلا ٫‏ ن هجي ڇا ائين 
سمجهڻ گھرجي ت هو ”ذهن“ لامحدوديت جي تصور کي قبول 
ڪر اق هي «يا: واهن يهان هو ٿڌ ڪالبان اچ 
لامحدود هجڻ جي تصديى ٿي ڪري؟ 

بھرحال انساني ذهن جو غير مرئي تصور فطرت جو اڄ ب 
پوشيده سوال آهي. جنهن جو تين هن وقت تائين ز ٿي سگھيو 
آهي. جڏهن اسان تصور جون حدون مقرر ڪري سگھياسي , تڏهن 
اخاڻ ڪاننا ڪي اين ھر ٿي. ۾اذنين ممقنداسي: ّ 
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دراصل عرباني اسان جي فطري شڪل آهي ۽ تھذ يب پنھنجي 
ابتدائي عمل يڪ هڪ نا نو 
تبد يل ڪرڻ ۾ (ستر پيوشي کان سواءِ) ڪھڙن ٫‏ شرطن تي پنھنجو 
سمائن ززل ادا اڪري سحفق غاد ټقكايپ اجن. ابخدائي ڪل جن 
ڳالھ مان ان ڪري ڪئي ت صنعتي دؤر ۾ عرياني خوذ اسان جي 
ارتقا لاءِ شموري ضرورت ثابت ٿي رهي آهي , يعني اسان جي 
يا ات 
اسان کي متار ڪرڻ جو سبب رهيا آه, بلڪ نفسڀاتي طور اسا 
جي ارتقاءَ جا ڪارڻ ٫‏ اهڙا معاشرا ثابت تي رهيا آهن جيڪي 
عرياني کي قبول ڪن ٿا. البہ تھذيب جي ابتدائي شڪل سادي 
هجڻ جي ناتي يعني شعوري حالت ۾ سماجي حُربن کان سواءِ هوءَ 
ستريوشيءَ جي عمل کي اينائڻ کان بغير ڪا ٫‏ اهڙي تبديلي ن 
آڻى سگھى ها جيڪا اسان جى سماجى معاهدن جو سبب ٌى 
کي نا را ان 3 :ميو نور َ ادن اڪيٽ :لا 
فرد يا خاندان کي وارٹ پيدا ڪرڻ جي اهميت ۾ انساني تعصب جو 
ڪيترو ٫‏ عمل دخل ڇو ن هجي يا تخم جي تسلسل ۾ اولاد جي 
شڪل سان مشابھعت ۾ فرد گوشت جي شڪل ۾ پنھنجي شخصيت 
جو حصو معاشري کي پيش ڪرڻ م پنھنجي آنا جي تسڪين خاطر 
ڪيترو بہ ضروري خيال ڪندو هجي , پر هن حقيقت کان ب انڪار 
ز ٿو ڪري سگھجي ت تھذاب جي فو يعني فطري حالان کي 
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سشُمعوري طور تراشڻ کان سواءِ سماج ۾ اعليٰ قدرن جي ڪا٫‏ شُڪل 
بيھاري ن پئي سگھجي. دراصل تھذ يب پنھنجي فني ذات ۾ اهڙي 
حقيقت آهي, جيڪا فطرت جي نوس سليقن ۽ روين کي تبديل 
ڪرڻ کان سواءِ سماجي وجود جاري ن پئي رکي سگھي. 

عرياني جي موضوع کان هي خحود پاڻ کان يا فطرت کان هڪ 
اهڙو سوال آهي, جنھن کان فطرت جي پراڻي رخ کي شعور جي 
نون زاوين کان ڏسڻ ۽ سمجھڻ جو پوشيده پھلو سامھون اچي ٿو ۽ 
هي محسوس ٿئي ٿو ت فطرت جو هي مخفي پھلو انساني تاريخ ۾ 
ٻٽن معيارن وارو ڪردار ادا ڪندو آيیو آهي . هي.ءَ حقيقت آهي 
ت انسان شڪاري دور ۾ گھر ۽ شاديءَ جي تصور کان ٻي نياز ننگي 
زند گي گذاريندو هو ۽ جڏهن ڪھڙن ب سببن ڪري نوع انسان م 
زراعت جي رواج جنم ورتو, جنھن کان ذاتي ملڪيت جو تصور 
بيدا ٿيو ڻت گھر ۽ شادي جھڙن سماجي جناسيابين کان علاوه 
ستريوٽي جي رواج ٫‏ جنم ورتو جنھن متعلق چيو وڃجي ٿو ت 
انساني جسم جي مخصوص حصن کي ڍڪڻ سان احساس جمال 
اکين, وارن ۽ چھري جي ٻين حصن ڏي منتقل ٿي ويو. جنھن جي 
نتيجي ۾ فن, موسيقي ۽ شاعريءَ جي حس بيدار ٿي ۽ انسان فن ۾ 
ارتقاءَ ڪرڻ لگو. 

پر ساڳئي وقت هن سچائي کان ب انڪار ن ٿو ڪري سگھجي 
ت فن, موسيقي ۽ شاعري هڪ پھلو کان ارنقاءَ جو رجحان هو ۽ 
ٻئي پھلوءَ کان انسان جو سر پوشيءَ جي خلاف لاشعوري احتجاج 
٫‏ هو. اهوئي سبب آهي ت عمومن مصوري ۽ شاعريءَ ۾ عريانيءَ 
کي وڌيڪ چٽو ڪري پيش ڪيو ويندو آهي. جيئن ت انساني 
جبلتون پنھنجي پھرين حالتن ۾ وايس وڃڻ جي خواهش رکنديون 
آهن, تنھن جي ڪري تھذيب جي اجاره داري جبلي رجحانن جي 
خلاف جبري اطلاق هو اهوئي سبب آهي تھذ يب جي دگھي 
پرورش جي باوجود ب لاشمور غير مھذب آهي . هي انساني ذهن جي 
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پارليامينٽ ۾ اج ٫‏ فطرت جو فائندو آهي ۽ هو عحيب شُڪلين م 
پنھنجن مقصدن جي تڪميل شعور کان ڪرائي وٺندو آهي. 
جنھن جو پھريون نتيجو تاريخ جي ڊگھي عمل کان پوءِ صنعتي دؤر 
جي شڪل م۾ تعذيب جو عربانيءَ ڏي وايسي آهي . اڄ جي ترقي 
پسند معاشري جي نفسياتي رجحانن کان ستريوشي شعوري طور 
رجعت پسند عمل ثابت ٿي چڪي آاهي . اج عريان بسن معاشرا 
ارتقاءَ ڪري رهيا آهن, سٽريوشّيءَ جي جاءِ تي عرياني ارتقاءَ جي 
جدلي حيثّيت اختيار ڪري ڇڪي آهي , يعني اسان شعوري طور 
فطري معاشري ڏي واپسي اختيار. ڪري چڪا آهيون, جنھن کان 
انساني جذبن جي تڪميل بي روڪ حالت ۾ ٿي رهي ري ان 
ڪصري اجو هر اسان خر ٫چڻ.‏ خض, عضو اق .اهحيتا“ هي 
فطرت جي رهنمائيءَ کان سواءِ شمعوري طور سمجھي ٿو ۽ ان جا 
سماجي قدر مقرر ڪري سگھي ٿو. جيئن ”ڊزائين ۽ ماڊلنگ“ 
تنھن جي ڪري هن جي ارتقا جي عمل ۾ ستريوٽّي غير ضروري 
ٿي چڪي آهي. 

ان کان پھريون جو اسان ڪا واضح راءِ قائم ڪيون, هي 
سمجھڻ نھايٽ ضروري آهي تہ واقعي, عرياني) صنعتي دؤر جي 
ارتقاءَ وارن ٻين سببن کان علاوه هي ٫‏ هڪ سبب يل آهي؟ ڇا 
عرياني جيڪا وحشي دؤر جي روايتٽ آهي سا جك يل دؤر جي ارتقاءَ 
جو سبب ٿي سگھي ٿي ؟ 

هڪ سروي جي مطابق صنعتي دؤر جو ڪو, اهڙو معاسّرو 
جيڪو عرياني جي عمل ۾ وڌيڪ واضح ۽ اڳتي وڏيل آهي , اهو 
تخليق جي عمل ۾ ب ان نسبت سان اڳتي بيو آهي! صنعتي دور 
جو ڪوب اهڙو معاشرو جيڪو ترقي يافت آهي , اهو ستر پويءَ کان 
انحراف ڪندو ٿو نظر اچي ۽ جن معاشرن ۾ سٽريوٽيءَ جا جذ با 
جنھن نسبت سان قائم آهن اهي سڀ ان تنامب کان پوئتي يا 
آهن! ان كپ جو تنامب جي شڪل ۾ سامھون اچڻ هي ثابت ٿو 
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ڪري ڌ عرباني جي شُڪل ۾ ارتقاءَ جو رجحان صنعتي دؤر جي 
جدلي خصوصيت آهي. جيڪڏهن فڪري پھلوءَ کان ٫‏ ڏسجي ت 
هڪ اهڙو معاٿّرو جنھن ۾ قدم روايتون ۽ مذهب جي تجاوز ڪيل 
اخلاقي دٻاءَ کان جنسي بک مستقل حيثيت ۾ قائم هجي ۽ اتي فرد 
جي شخصيت آڌوريءَ حالت ۾ پنھنجي ماضيءَ کي اييل ڪندي 
نظر ايندي ۽ جن معاشّرن م هڪ خاص انداز کان فطري لوازمات 
”عريان" جسم جي شڪل ۾ جنسي جذبن جي تسڪين جو سبب 
بٿيل آهن, اتي جذ بات جو وهڪرو ٫‏ اعتدال ۾ تو رهي ۽ فرد 
پنھنجي شخصيت جي تڪميل مرحليوار مقرر وقت تي ڪري ٿو 
وٺي:, جنھن جي ڪري هو جنسي هيجان کان مجُات حاصل ڪري 
انتھائي مطمئن حالت ۾ تخليقي عمل کي جاري رکي سگھي ٿو. 
سترپوشيءَ جي جنسي هيجان کان جاگيرداراڻا روايئن جي 
نسياتي تڪميل ت ٿئي ٿي, پر صنمتي دؤر: جي نضيات ۾ 
وانڙائپ پيدا ٿي ويندي. ان لحاظ کان جو سٽريوشي صنعتي دؤر 
.هان هاو ايو ٿا خاصل ڪر يت 
ضد بٿيل آهي , ساڳئي وقت هن سڇائيءَ کان ب انڪار ن ٿو ڪري 
سگھجي تا فرد) پنھنجي اهم سسئلن ۾ ڪاميابي تڏهن حاصل 
ڪندا آهن, جڏهن انھن جي حاصلات ۾ لاشعور, شمعور سان سھمت 
هوندو آهي . اهڙي طرح جذبن جو هي نفسياتي اناد معاشرتي ارتقا 
۾ ب هڪ ڪرو رول ادا ڪندو آهي. جيئن ت صنعتي دؤر ۾ 
تنھن ڪري ‫”نوعي لاشمور“ تاريخ ۾ پھريون دفعو ارتقاءَ جي عمل 
۾ بجاءِ مداخلت ڪرڻ جي ۽ شعور جي نشوفا جو سبب بٿيل آهي يا 
صنعتي دؤر جي شڪل ۾ شعور اهڙو حل تلاش ڪري ورتو آهي! 
با انھن جذ بن ج:و احاد ٻھريون کان ط٬ي‏ ٿيل فطرت جي منشا هئي . 
اهوئي سبب آهي ت صنعتي دور ۾ انتھائي تيز رفتاري سان ارتقا ٿي 
رهي آهي . ڪن آهي ت هي لاشمعور جي رضامندي سان گڏ فطرت 
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جو ٻٽو معيار ٫‏ هجي . ان ڪري جو اسان هڪ بھلوءَ کان سماج 
جي اندر سٽريوشيءَ کان ارتقا ڪئي) جنھن جو سلسلو جاگيرداري, 
دؤر تائين مّبت رهيو ۽ ٻئي پھلوءَ کان اسان عرياني جي جذبن کان 
ارتقا ڪري رهيا آهيون. ڄڻ ت هي وچون دؤر شڪاري دؤر کان 
جاگيرداري دؤر تائن صرف هڪ ڪورس هو جنھن م م اسان ارثقا 
جو ڍنگ سکياسين. ۽ صنعتي دؤر جذبن جي لا وارو دؤر 
آهي . اصل ڪردار اسان کي خلائي دؤر ۾ ادا ڪرڻو آهي, جنھن 
۾ شموري طور ڪائنات جي تسخير ڪن ٿي سگھي ٿي. 

. وت يا يقت سامھون ائي آهي اها هي آهي ت 
جنسي قوت تاريخي تبد يلين جي بنيادي محرڪن مان هڪ قوت 
-9-9"79"-9-9-ا"-7--- 

ر حالتن پٽاندڙ ٻٽا معيار ب رکي ٿو. ڪن حالنن ۾ ساڳيو 
----- ۽ حالتن - جي تبد يلي ”09009 . .ا 
چا 
محضص اضافي ن آهي, بلڪ جبليئن جو ڪردار تخليقي طور اهو 
يي پر انساني سماج م م شُعوري دٻاءَ 
هه تت 

منھنجي خيال ۾ انسان جو سماجي وجود ن ”هيگل“ جي 
مجرد روح جو حصو آهي ن مارڪسي جدلي تضادن جو. بلڪ هي 
هڪ اهڙي پراسرار سچائي آهي جنھن جي ساخت ۾ فطرت کي 
مور مليو. هي فطرت جي دائري ۾ رهندي ٫‏ فطرت جي خلاف 
ورزی جا رجحان رکي ٿو۔ هي سمجھي ٿو ت فطرت - جي ڇالو حالت 
کان دائمي سرن حاضل ٿتي ڪري. سگھجق يو اڻا اصول لاهن 
لاٿشموري طور مذهب جو سھارو ورتو ۽ هڪ ڊگھي عرصي جي 
لاحاصل ڪوششن کان پوءِ مايوس ٽي اڄ هن جو شموري ڪردار 
صنعتي دؤر جي شڪل ۾ لاشمور .سان سھمت ٿي رهيو آهي, يعني 


فطري جذبن جي تڪميل ”عريان تھذ يب“ جي اهڙي شڪل ۾ 
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ڪري رهيو آهي جنھن جي شڪل شعوري طور فطري هجي با 
فطري دائري ۾ شعوري تي وڃي. 

دراصل جنسي بک کان شاعران تخيل ۾ ارتقا ت ٿئي ٿي الب 
سائسي ۽ تيڪنالاجي ۾ تخليق جو عمل جنسي هيجان جي خاعمي 
کان سواءِ ڪن ن َّ اسان سمجھيون ٿا ت سٽتربرشيءَ حون 
راع .يادهش اطع ليحق اي تهجحت- ڪرت 
آهن. اسان سمجھون ٿا ت ارٽ عقليت کان سواءِ انساني فطرت جو 
جآ .اناد انا ڪن هن« ان احاظل ان 
جيڪڏهن معاشري ۾ خصوصن عورت جسماني نزاڪت ۾ روپوش 
رهندي ت معاسّرو مستقل طور هيحاني رهندو ۽ يڪو هيجاني 
معاشرو سواءِ جاگيرداراڻا روايئن جي ٽيڪنالاجي ۾ ارتقا نز ڪري 
ند و. ٰ 

موضوع جي فڪري تڪميل خاطر سگمنڊ, فرائيڊ جي هن راءِ 
متعلق جيڪو غلط تاثر ورتل آهي. ت ”ليبيڊو“ انسان جي اهڙي 
قورت آهي جيڪا خارجي حالتن جي موافقت کان سواءِ اندروني 
ڪيفيت کان فرد کي ارتقا ڪرائڻ جو سبب آهي, جي تشريح 
ضروري ٿي لڳي. ”لبيڊو“ يعني انسان جي ساختي صلاحيت 
جيڪا عملي دائري ۾ عضرياتي لذت کان پوءِ سڌريل شڪل ۾ 
ذهني للذدت جو سبب يل آهي ۔ هيءَ خارجي دباءَ کان سواءِ 
اندروني ڪيفيت ۾ تبديل ٿيانداڙ حرڪئن رد ارتقائي رخ 
09-090 
صلاحيت سندس اندروني ڪيفيت کان 1 آهي . پر هيءَ خارج 
۾ روشني جي موجودگي کان سواءِ ڏسڻ جو اندروني ڪردار ادا ن 
ٿي ڪري سگھي . اهڙي طرح لبيڊو ب خارجي ماحول جي مطابقت 
کان سواءِ پنھنجي ان روني ڪيفيت ام فعال ن ارين سگھي . 

تنھنجي ڪري لبيڊو کي اهڙي قوت تصور ڪرڻ جيڪا سواءِ 
جي جاذبيت جي مرف پنھنجي اندروني ڪيفيٽ کان تخليقي 
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عمل کي جاري رکندي هجي . سائنس جي تلاش ن آهي . ان حوالي 
کان صنعتي دؤر ۾ انساني لبيڊو کي ان جي مطابق استعمال ڪرڻ 
خاطر هي خُود سائنسي اصول آهي ت عرياني کي ممڪن حد تائين 
ستريوشيءَ تي اوليت ادني وڃي. 
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هي پراسرار ۽ هڪ لاظ کان دلچٍسپب انڪاف) ت انسان م 
موت جي جبلت ب ٿيندي آهي . علم نفيسات جي ”موجد“ سگمنڊ 
فرائيڊ) آخري عمر ۾ ڪيو. جڏهن ٿڪاوٽ ۽ بيمارين هن جي 
وجود کي زندگي کان فراريت تي آماده ڪري ڇڏيو هو, ان حاظ 
کان ڪن آهي, فرائيڊ نفسياتي بيماري جو شڪار ٿي ائين سوچيو 

پر فرائيڊ جھڙي اعليٰ ۽ علمي شخصيت جنھن اعتماد سان اها 
”7 90 0 
موت“ جو احساس مون کي پھريون کان ٿيڻ کيندو هو. هينئر 
وقت ن بچيو آهي جو اهڙي موضوع متعلؾ باقاعد گي سان تجزيو 
ڪري سگھجي . اهڙي صورتحال جي پيش نظر, هن اهم انڪشاف 
کي غيراهم سمجھڻ يا فرائيڊ جي عمر ۽ بيماري کي سبب بٽائڻ 
(جڏهن ت فرائيڊ جي پيش رو ذهين شاگردن فرائيڊ جي موقف جي 
تصدابن ڪئي آهي) غلط ٿو لڳگي. ۽ ساڳئي وقت هي معمولي 
انڪشاف ب ن اهي جنھن کي فوري طور قبول ڪري ڇڏجي . 

اسان جي علم ۾ هجڻ گھرجي ت اسان جڏهن هي چئون ٿا ت 
انسان ۾ موت جي جبليت موجود آهي. تڏهن اسان دراصل هي قبول 
ڪري رهيا آهيون, ت موت جو عمل زندگي لاءِ٬جبري‏ ن آهي . 
بلڪ موت زند گي جي پنھنجي اندروني خواهش آهي۔ يعني 
اسان جي خواهشن جي تڪميل جي هڪ شڪل موت ب آهي . 
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پر جڏهن اسان تحرباتي زند گي ۾ اهڙي تصديق پنھنجن جذبن 
کان گھرون ٿا ت جواب نفي ۾ ٿو ملي. بلڪ زندگي پنھنجن 
روين ۽ اظهار ۾ موت کان فرار ٿي ڪري. جيئن ت زند گي وٽ, 
ٻ آفاقي ذريعا آهن. جنھن کان هوءَ پنھنجي اردگرد جي فطري 
ماحول کي : سمجفنٴي آهي ران خي اخظابن هوءَ نھجو سساچي 
ڍنگ متمين ڪندي آهي , هي ٻ جذبا آهن, جبلت ۽ شعورم جڏهن 
ت هي ٻئي جذبا جيڪي ماحول کي , منفي ۽ مہّبٿ, سمجھڻ جا 
واحد انساني ذريعا آهن. موت جي تصور کي انتھائي خوفناڪ ۽ 
زندگي لاءِ مھعلڪ قرار ٿا ڏين ۽ هو موت کان بيحد خائف آهن, 
هي 1 گاھ آهي ت واقعات ۽ حالات جي دٻاءَ کان انسان زند گي 
کان دستبردار ٿي ٿو وڃي ۽ خودڪٽي ڪري ٿو ڇڏي. پر 
اهڙي حادثاتي عمل کي جبلي تسلسل ت ن چئبو. جبلي تسلسل جو 
مطلب آهي ت زندگي طبعي اصولن جي مطابق موت جي خواهش 
رکندي هجي . جنھن جا اثار عام حالتن ۾ عتحربي ۽ مشّاهدي کان 
نٿا ملن. ان حوالي کان هي سمجھ ۾ نو اچي ت فرائيڊِ ۽ انهن جي 
شاگردن ڪھڙي اصول کان, اهڙي روپوش محرڪ جي تصديق 
ڪئي آهي . يا ت جبليت مان جيڪا مراد فرائيڊ جي پيش نظر هئي, 
اها اسان جي جبلت واري عام تصور کان مختلف آهي, جنھن جي 
ڪري موضوع مبھم ٿو محسوس ٿي . ان لحاظ کان بھتر آهي ت 
پھريون اسان جبلت جي موضوع کي چڱي ريت سمجھون, ت جبلت 
ڇا آهي؟ منھنجي خيال ۾ سوچڻ جي مشثبت شڪل هي هجڻ 
کي ت پھريون اسان جبلت متعلق معاشري ۾ مروج اصطلاحن کي 
بي نظر رکون. جنھن کان اسان کي انھن روين جو علم ٿيندو, 
جيڪي جبلت متعلق معاشري ۾ پنھنجو پاڻ جڙي ڇڪا آهن. ان 
ڪري جو ڪن حالتن ۾ اهڙي خودڪار عمل کي فلسفي جي دنيا 
وڏي اهميت حاصل ٿي رهي آهي . 

عام ماڻھن ۾ جبلت جو مفھوم ٽن سُڪلين جو هوندو آهي . 
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(1) جذ بو (2) خواهش (3) صلاحيت. سمجھڻو هي آهي ت اهي ٿئي 
شڪليون جبلت جو حقيقي مفھومہ آهن, يا انھن مان ڪا هڪ 
جبليت جي تشريح لاءِ ڪافي آهي . جيڪڏهن قبول ڪجي ت اسان 
وٽ مرڻ لاءِ جذبو آهي ۽ اهو ائين آهي جيئن جنسي جذبو هوندو 
آهي ت پوءِ تضاد بيقين شديد ٿي ٿا وڃن. هڪ پھلوءَ کان ڏسجي 
ت خواهش ۽ جذ بي ۾ بنيادي فرق هي ٫‏ هوندو آهي ت خواهشون 
ال ان ها لن 
آهن. جانور ڪڏهن ب رضاڪاران طور تي پنھنجن جذبن تان 
دستبردار نہ ٿيو آهي. ڪمزور ڪتو ڪڏهن ب رضاڪاران طور 
پنھنجي ”مادي“ کي ٻئي ڪتي جي حوالي ن ڪندو آهي. هي 
انسان جي تھ ييبي ڪمتري آهي. جنھن ۾ فرد پئسن جي خاطر 
پنھنجي جنس مخالف کي پاڻ جھڙي هم جنس جي حوالي ڪندو 
آهي. اهڙي صورتحال جي پيشنظر, ”نطشْي “ چيو هو ت انسان, 
تعذ يب جي شُڪل ۾ 'حيوان“ جي اعليٰ خصوصيات کي ۔ نظرانداز 
ڪري ويو آهي . منھنجي خيال ۾ واقعاتي حاظ کان ائبن ضروري 
ٿيو آهي . پر ان وقت "نطّي؛ُ هڪ بنيادي سوچ کي نظرانداز 
ڪري ويو آهي. ت جيڪڏهن تھذيب جي شڪل ۾ هر فرد کي 
مضبوط آنا ملي ها يا جڙي ها ۽ هي سڀ بھادر هجن ها ڪوب 
8 يدارا نن لابائنار ډاٿق ما ابفثا ارين 
جڪ اه ول ڪيڊ اج چو 
نسل ماغسي جي بزدل انسانن جي بدولت موجود آهي . اسان جا جڏ با 
ان سچائي کي قبول ڪرڻ کان ڪيترو ب لنوائن, پر اها هڪ 
تاريخي حقيقت آهي . پر جيئن ت هي بحٹ اسان جو هلندڙ موضوع 
ن آهي. تنعنڪري ڪنھن ئي فرصت ۾ اهڙي تحزيي ڪرڻ جي 
وين ڪنداسي_ لھاذا اسان پنھنجي موضوع تي وايس اچي 
رهيا آهيون. حقيقت هي آهي ت جيڪي اصطلاحون پنھنجو پاڻ 
جبلت متعلق جڙي چڪيون آهن. اهي ڪنھن ن ڪنھن شڪل ۾ 
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جبلت جي ترجماني ب ڪن ٿين ملا جڏهن حيوان پنھنجي ٻچي 
ڪري, ۽ جڏهن هو نسل خيزي ٿو ڪري تڏهن هو پنھنجي 
صلاحيان کي پنھنجن خواهشن جي مطابق استعمال ٿو ڪري. پر 
انھن سڀني ڪيفين کان ڪا اهڙي علامت واضح نٿي ٿئي. جيڪا 
موت کي پنھنجن خواهشن جو حصو سمجھندي هجي . 

پر فرائيڊ جي تصور کي جنھن تخيل جي دنيا ۾ آلاٿمعور کي 
تلائش ڪري نفسيات جي دنيا ۾ اهڙو ڪارنامو سراجام ڏنو آهي 
جيڪو يقينا تاريخ م ڪوليس جو آمريڪا کي تلاض ڪرڻ واري 
صتار اي کان وڌيڪ حيثّيت ٿو رکي. تنھن کي رد نٽو ڪري 

ڊنن نال افزالانټضاثڂ ين هڪ سان لق ن9 
صرف دير سان سمجھيو. بلڪ ان جي لڪل پھلو کي ٫‏ واضح ن 
ڪري سگھيو. هو جيڪڏهن انسان ۾ موجود جبلان جي متضاد 
تضادن کي يش نظر رکي سوچي ها ت يقينا هو موت جي جبلت 
کي انسان ۾ چڱي ريت تلاش ڪري وٺي ها. فرائيڊ جبلت موت, 
جي متعلق مبھم وضاحت ڪندي صرف ايرو واضح ڪيو هو ت 
انسان لاشعوري حالت ۾ پنھنجي ماضي ۾ وڃڻ جي يعني پنھنجي 
پهرين حالت ۾ وڃڻ جي شد يد خواهش هيٺ زند گي گذاريندو 
آهي. پر هو هي واضح ن ڪري سگھيو ت اهڙو احساس انسان کي 
زندھ رهڻ جي جبلت جيئان شعوري طور ڇو نو ٿئي. 

حقيقت هي آهي ت جبلتون تضادن جي شڪل ۾ پنھنجو 
ڪردار ادا ڪن ٿيون. جيئن روئڻ ۽ کلڻ, غم زده ٿيڻ ۽ مسرت 
حاصل ڪرڻ, نفرت ۽ محبت) اقتدار ۽ خود سيردگي يعني جِبلتن ۾م 
خود تنضاد آهن هر جبلت جي مشبت شڪل تڏهن واضح ٿيندي 
اهي جدهن هن جي منفي جبلٽ پنھنجو اظھار ڪندي آهي . ان 
ار ند رخ ڪن ندنو يد رت ڪي بات کان شغاءِ 
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ٻيو ڪھڙو ٿي سگھي ٿو. بنيادي طور جنھن صور تال مسئلي کي 
مبھم ۽ پيچيده بڻائي ڇڏيو آهي اهو آهي جبلتن جو احساسي ٽاثر 
يا رويو. ملا مسرت جي جبلت شديد خواهش جي شُڪل ۾ 
پنھنجو اظھار ڪندي آهي, پر ان جو ضد ”افسردگي “" خواهش 
جي شُڪل ۾ پنھنجو اظھار ن ٿي ڪري, بلڪ جبري حالت ۾ 
پنھنجو تاثر پيش ڪري ٿي. جڏهن ت ٻئي جبلتون آهن. بس 
متضاد جبلتن جي اظھار ۽ عمل ڪرڻ جا رويا ۽ شڪليون متضاد ۽ 
مختلف بٿيل آهن. جيئن زندھ رهڻ جي خواهش مسرت جي اعليٰ 
قدرن جو فونو آهي ۔ تيئن موت جي جبلت جات جو اعليٰ ذريعو 
آهي. جيئن روئڻ اسان جي خواهش آهي, بلڪ جبلت ضروري 
آهي. ان لحاظ کان جبلت جي مڪمل تريح صرف جذبن ۽ 
خواهشن کان مڪمل ن ٿي ٿئي بلڪ هيءَ هڪ صلاحيت ٫‏ آهي . 
يعني زندھ رهڻ جي اسان وٽ خواهش آهي ۽ مرڻ جي اسان جي 
ساخت کي ضرورت آهي. جنھن جي تڪميل جبلت صلاحيت کان 
ڪري ٿي. جنھن جو پوشيده سبب آهي بقول فرائيڊ پنھنجي 
ٻھرين حالت ۾ موتي وڃڻ جي خواهش. 

حقيقت هي آهي ت اسان مرڻ جي لاشعوري طور شديد 
خواهش رکون ٿا. ان ڪري آياڻ ڪٺ نمي ء سماجي تندد کان 
سرور حاصل ڪندا آهيون. جيڪڏهن فرائيڊ چواڻي ت انسان 
پنھنجي پھرين حالت ۾ وڃڻ جي شديد خواهش هيٺ زند گي 
گذاري ٿوت پوءِ هي ب قبول ڪرڻو پوندو ت انسان جون جبلي 
صلاحيتون فطري منّا کي وجداني طور سمجھن ٿيون. پھريون هي 
خيال ڪيو ويندو هو ت موت يعني تب يلي فطرت جو جبري عمل 
آهي ۽ زندگي ان چاهيندي ب ان جي سامھون بي وس آهي: پر 
نهن اسا(ڂ اج الم اهر هي اهت (انت ته فظرت جئ؛ اهري شي يي 
جنھن کي موت چئون ٿا جبر ن آهي. يعني هڪ طرفو فيصلو ن 
آهي. سنه ن ري ميا ۽ فظرت ود ها رن هي له راي يرڪ ڀا 
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اسان جي يوٽيده خواهشن ۽ فطري مشاءَ جي هن ربط ۽ هڪ 
ڪرائي کان هي واضح ن ٿو ٿئي ت زند گي ۽ موت حادثاتي عمل ن 
آهي , بلڪ هڪ خوشگوار تسلسل آهي جيڪو مقصد بت آر ي ٿو . 
لھاذا انسان موت جي سُڪل اختيار ڪرڻ کان پوءِ ٫‏ پنھنجي جوهر 
۾ موجود آهي . 

جبلت موت جوم هي پراسرار پھلو ت زند گي فطري منشاءَ سان 
حود سھمت آهي , 0 انڪٽاف يي خيمو ثات 
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جڏهن موسم مٽبي آهي تڏهن خوشيون زندھ رهڻ لاءِ 
اڪسائينديون آهن. پر تحربيڪار ”جبلت“ يعني پوڙهو انسان, ن 
صرف عقل کان بلڪ پنھنجن جذبن کان ب زند گي جي اهڙي 
اڪسائڻ کي عارضي سمجھندي, ڪجھ غن لاءِ مايوس ٽي ويندو 
فڪري ارتقا ۾ پوشيده انساني زندگي جو اليو موت جو 
طبعي احساس ب آهي . جيڪو ڪن غير يقيني خواهشن کي جڏهن 
يقيني محسوس ڪرائڻ لڳندو آهي, تڏهن اسان ان کي موت جي 
سڌريل شُڪل چوندا آهوڻ/ 
انسان جڏهن جواني جي الھيل رنگينين مان نڪري, پوڙهائپ 
جي سلجھيل ويراني ۾ ايندو آهي. تڏهن زند گي هن کي رنگين 
دلچسين جي ابتڙِ خوفناڪ سچائي جيان نظر ايندي آهي. تڏهن 
اسان ان کي موت جي سڌريل شڪل چوندا آهيون. 
جڏهن پوڙهائپ کي محبت جي وڃائي ويھڻ جي خوف کان 
جواني جون بيقرار راتيون ياد اينديون آهن, تڏهن اسان ان کي موت 
جي سڌريل شڪل چوندا آهيون. 
موت جي سڌريل شُڪل مان مراد, موت جو قسم يا مادل ان 
آهي , بلڪ زند گي جي اهڙي نيستيءَ واري صورت آهي, جيڪا 
عمرم بيمارين ۽ نفسياتي هيجان کان جنم وٺندي آهي ۔ هي ڪن 
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حالتن ۾ اهڙي سنگين شُڪل اختيار ڪري ويندي آهي, جنھن کي 
جيڪڏهن موت ن ب چئجي ت اها زندگي ڪزان لائن .: 
هوندي آهي . البت اهڙي صورتحال کي موت جي سڌريل شڪل 
سنه ات طلظاة نينڍو: ٰ ِ‫ 
انسان جڏهن اهڙي مرحلي ۾ داخل ٿي ويندو آهي , تڏهن ان 
ڪه ايد لڪ اق 
زنلتئي بي ران يا ررتلاشجي؛ اي تو اطټڀحيح پت امطابق 
سمجھڻ ۽ محسوس ڪرڻ جي ڪوشش ڪندو آهي, جڏهن هڪ 
اداب تي اهڙو مرحلو ايندو آهي ت هو ان کي ناوليٽ انداز ۾ 
ال ڪڪ نڪ 
لاءِ ڪنھن ڪھاڻي جو سھارو وٺندو آهي. هو يقينا مقبول ناول 
ّ”ّعاشي “ جي ليکڪ جيان سوچيندو هوندو ت موت ٿيندو ئي ناهي , 
صرف تبديلي ٿيندي آهي . فطرت ۾ انسان وانگر حياتياتي روح 
موجود آهي . بس جيڪو اهو حياتياتي روح حاصل ڪري وٺي ٿو, 
سو فطرت جيڏي حياتي ماڻي ٿو. 
۽ جڏهن اهڙو مرحلو ڪنھن شاعر تي ايندو آهي ت هو ”ٿْيخ 
اياز جيان ب ٿي ويندو آهي . 
ماڻ, جيتري ماڻي سگھين ڇو ت 
زندگي هڪ دفمو ايندي آهي 
ڪا يٿ فاڻ 
سواءِ ڪجھ ب تن آهي. ”شيخ ٤‏ 
شٿيڂ اياز جي زاوبي کان جيڪڏهن ڏسجي ت ائين محسوس 
ٿيندو ت شاعر حالات سان سمجھوتو نز ڪري سگھندو آهي . يا ت 
هو بي غاثا خوشيءَ جو سُڪار ٿي ويندو آهي. يا ضرورت کان 
وڌيڪ مايوس. عموما شديد افسردگي جي مرحلي ۾ هو صرف 
ماضي کي اپيل ڪندو نظر ايندو آهي. ساڳئي وقت شاعر جو 
ڪو٫‏ هڪ نقطہُ نظر ن هوندو آهي. ڇاڪاڻ جو ائين ڪرڻ سان 
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هن جي لا ابالي پن ۽ رنگين مزاجيءَ جي بلاڪ ٿيڻ جو خطرو 
پيدا ٿي ويندو آهي. حقيقت هي اهي ت شاعر جو موت تھذ يب 
نتاين آهن آهن ا انتاڻ تاثات تن .الدار:التهانن ڙب 
هستي آهي. هو پنھنجي متعلق بدترين حالتن جو ب شعور رکي ٿو. 
جيئن ت هو جانورن جي ابتڙ طبعي موت جو ادراڪ رکي ٿو. تنھن 
جي ڪري هو زند گي جي خوشگوار ن .۾ ب مايوس ٿي ويندو 
آهي . اهڙي ڪيفيت ۾ فطرت جي تعاون کان سواءِ هو پاڻ کي پاڻ 
مطمئن ڪرڻ جو ذريعو ٿيل هوندو آهي. خصوصا هڪ اهڙي 
زند گي جيڪا باشعور حالت ۾ فطرت جي اٽل فيصلن کي تھذيب 
جي شائستگيءَ سان ڏسڻ ۽ سمجھڻ شروع ڪري ڇچڪي هجي. 
بقينا ان وقت وڌيڪ مظلوم محسوس ٿيندي, جڏهن زندگي موت 
جي سڌريل مرحلي ۾ داخل ٿي ويندي آهي. هن مرحلي ۾ انسان 
شعوري طور, مرڻ لاءِ ب تيار ٿي ويندو آهي ۽ اهڙي آمادگي جي 
هڪ شُڪل, خوف ۽ فرار جي نفسياتي دٻاءَ کان ٫‏ جڙندي آهي . 
يعني فرد گھڻو وقت اهڙي بي يقيني واري حالت ۾ رهڻ قبول ن 
ڪندو آهي. يا هو خودڪشي ڪري ڇڏيندو آهي, يا هن جو 
ذهن موضوع کي ان جي حقيقي صورت ۾ سمجھڻ کان انڪار 
ڪري ڇڏيندو آهي . يعني هو پاگل ٿي ويندو آهي . ان حاظ کان 
انسان جو حقيقي اليو ان وقت پنھنجي اصل شُڪل ۾ سامھون 
ايندو آهي جڏهن انسان موت جي سڌريل شڪل ۾ ڪن انٽر 
حقيقتن کي قبول ڪرڻ کان پوءِ ٫‏ حالات سان مقابلي يا سمجھوتي 
لاءِ دليل جو سھارو وٺندو آهي . 

اهڑي مرحلي ۾ جيڪي فرد زند گي کي ۽ سنگين حالات سان 
سمجھوتو ڪرڻ لاءِ آماده ڪندا آهن. اهي ماڻھو دراصل هڪ 
يڪ اهڙي اعليٰ 
مقصد جو هڪ بھلو هي ٫‏ هوندو آهي, ت فرد زند گي ۽ موت جي 
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اسرار کي عقلي حالت ۾ سمجھڻ ۽ مشاهدي ڪرڻ جي ڪوشش 
ڪندو آهي 2 هي موت, هي زند گي , خوشي ۽ وري افسرد گي هي 
سڀ ڇا آهي؟ حقيقت هي آهي ت جيستائين اسان هي ن ٿا سمجھي 
سگھون ت زندگي ڇا لاءِ آهي) ڪنھن جي ۽ ڪھڙي مقصد جي 
تڪميل لاءِ ”حرڪت“ کي شعور مليو, تيستاڻين اسان زند گي جو 
آفاقي رسُتو مقصد يت جي حوالي کان واضح نٿا ڪري سگھون. 
ڏنو وڃي ها ت يقينا ان هستي کي جنھن کي شعور ڏنو ويو, 
پنھنجي ٽارگيٽ کان | گاهي ڪرائي وڃي ها. پر اهڙي ڪنھن ب 
رمز کان انسان, شعوري ۽ جبلي طور اڄ ب واقف ن آهي. بلڪ 
انتھائي دلچسپيءَ واري حالت م مقصد بت هن جي اڄ . تلاش 
آهي. هي هن وقت تائين ن سمجھي سگھيو آهي , ت زند گي خود 
هن جو پنھنجو مقصد آهي . يا هي ڪنهن ٻئي هستيءَ جي الكُ 
بٿايو آهي ۔ 

جيڪڏهن اهو سڀِ ڪجھ ائين ن آهي, ت پوءِ هي سمجھڻ ۾ 
اعتراص ڪرڻ جو بھلو ڪمزور تي ٿو وڃي, ت هي سارو بيجيده 
سلسلو صرف حادثاتي آهي ؟ ڇا بس ائين سمجھڻ گھرجي, ت انسان 
۽ ڪائنات جي هن ساري اسرار ۽ جاکوڙ جو ڪوب مرڪزي ڪردار 
ز اهي ؟ الائي جو اسان جون خواهّون اهو سڀ ڪجھ ائين مڃجڻ 
لاءِ تيار ن آهن ت هي واقعاتي تسلسل صرف اسان جو حادثاتي اليو 
آهي. اسان اهو سڀ ڪجھ ن سمجڻ واري حالت ۾ جڏهن خود 
گي کان پڇندا آهيون, ت تون ڇا آهين؟ ت زند گي خود سوال 
بٿجي ويندي آهي, هڪ اهڙو سوال, جنھن کي شعور اڄ تائين 
مطمئن ن ڪري سگھيو آهي . اسان کي اڄ تائين جيڪو ٻڌايو ۽ 
سمجھايو ويو آهي, ت مادو, قدام ۽ ازلي آهي, هي هم تغير جي 
حالت ۾ رهي ٿو ۽ عنصر جيڪي هن جي خمير ۾ پھريون کان 
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موجود آهن. انھن جي هڪ خاص حالت ۾ اڇڻ کان زند گي ظھور 
۾ اچي ٿي, اهڙي طرح زند گي عنصرن جي هڪ خاص حالت جو 
مخصوص اظھار آهي. پر جيئن ت زند گي خود عنصر ن آهي يعني 
پاڻياٺ گئس ۽ نوس جيان خود ڪا ٿيءِ ن آهي. بلڪ هي 
مختلف عنصرن جو گڏيل ڪمميائي مظاهرو آهي . جيڪو هڪ 
وقتي ڪردار ادا ڪري وري ينھنحي بهرين حالت يعني عنصرن ۾ 
ورهائجي وڃي ٿو. ان حوالي کان زندد گي ڪا اهڙي ٿيءِ نن آهني 
جنھن مان ڪا ٻي ٿيءِ ٺاهي سگھجي لھاذا هن جو ڪو فطري 
تضاد ن آهي. . الو اي مي ج نھن نج پھرين حالت 
مق م وايس ٿيڻ جو. جيئن ت مادي کي موت ن ايندو آهي) موت 
ماڍل ۽ ڊيزائن جو ٿيندو آهي, پر زند گي جنھن حالت م اظھار 
ڪيو آهي, ان جو هڪ وسيع پسمنظر ٫‏ آهي. هوءَ صرف مال ۽ 
ڊيزائن ني آهي. بلڪ هڪ خودمختيار ڪردار ب٫‏ آهي, جيڪو 
پنھنجي تخليق ڪندڙ تي اعتراض ڪرڻ کان سواءِ پنھنجي 
اندروني ڪيفيت جي ادراڪ ڪرڻ جي صلاحيت ب رکي ٿو. لھاذا 
هن زند گي جو ڪو مقصد هجڻ گھرجي, جيڪو جيڪڏهن 
جواز ملي ٿو. اهو هي ت فطرت خود پاڻ کي سمجھڻ گھري ٿي . 
بقول ”هيگل“ فطرت اهو روح آهي جنھن کي پنھنجي روح هجڻ 
جو شعور ن آهي ۔ 

بلڪ مان چوندس ت فطرت هڪ اهڙو خودڪار تخليقي نظام 
آهي, جنھن کي پنھنجي نظام هجڻ جو شعور ن آهي. پر جڏهن 
انسان جي مال ۾ فطرت کان شعور تخلين ٿي ويو يا هن جي ديرينا 
خواهش جي تڪميل ٿي ويئي يا ڪري ورتي تڏهن هن جي هڪ 
”اڪائينٴ کي پنھنجي وجود جو شعوري اخساس ٿيڻ لڳو لھاذا 
زند گي جو مقصد خود زندھ رهڻ ۾ يوشيده ٿي ويو. اسان جي 
سيني خواهشن خوف ۽ اسرار جا سڀ يھلو اسان جي مستقل بقا 
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کان مڪمل ٿٿين ٿا. اهوئي سبب آهي جو زند گي جي تسلسل کي 
قائم رکڻ ن صرف اسان جي جبلي خواهش بلڪ شعوري ہ آهي . 

شموري حالت ۾ اهو سڀ ڪجھ سمجھڻ کان پوءِ, موت جي 
سڌريل شڪل واري ڪيفيت ۾ انسان زند گي سان ڪھڙن شرطن 
تي سمجھوتو ڪري سگھي ٿو؟ 
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ني نفحن/ موسيقس ۽ اونقا 


يا هن جي ارتقا جي رفتار ست رهي آهي, ت ان جو هڪ سبب, 
هندي عدن ۾ موسيقيءَ جي وافر ۽ بيجا استعمال جو نتيجو ب ٿي 
سگھي ٿو؟ ڪيتري قدر سچائيءَ جو پسمنظر رکي ٿو!! البت مان 
جنھن پھلوءَ کان, موسيقي جي بيجا ۽ گھي استعمال کان هندي 
سماج تي مرتب ٿيل اثرن جو فطري تجزيو ڪيو آهي اهو آهي 
هندي سماج جو دفاعي صلاحيتن ۾ ڪمزور ٿي وڃڻ ۽ عام حالتن 
۾ سماج جو غير فطري تصورن تي مطمئن ٿي وڃڻ. جنھن جي 
تا .بلڪ خر مر ڪان اها ياه 
دنيا جي ڪيترن ئي سماجن کان يونتي نظر اچي ٿو. 

ماضيءَ ۾م هندي عدن جي ارتقا نن ڪرڻ جا ڪھڙا اسباب هئاء 
جيڪي هن وقت بر ڪنھن ن ڪنھن سُڪل ۾ پنھنجو ڪردار ادا 
يل اچن ٿا. ملا جديد ٽيڪنالاجي م هندستان, 
پاڪستان, بلڪ تقريبا سارڪ جي سڀٺي ملڪن (جيڪي تاريخي 
طور دن هند جي دائري ۾ اچي وڃن ٿا) ڪاب اهڙي نوعيٽ جي 
اخ اه نن لير ارنقا ٻنا نن متا طوو يي 
ڪري سگھجي . جيڪڏهن ڪا مختصر ايجاد ٿي ب آهي ت ان جي 
حيثيت ايتري تن ڪمٽر ۽ محدود رهي آهي, جنھن کي ڪنھن ب 
ححاظ کان هن تيز رفتاري واري دؤر ۾ تقابلي تنامب طور پيش ن ٿو 
ڪر سگھمجي. خائڻا اناڻ کاڻ: پوءِ آزاد تير نيڪنالاجيا. ۽ 
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هوءَ اسان کان گھڻو اگتي نڪري وئي آهي . اهڙي طرح ايشيا کنڊ 
جا ٻيا ملڪ جھڙوڪ جپان ڪوريا ويٽنام ب اسان کان گھڻو 
اگتي نڪري چڪا آهن. جپاني ت يورپ جي نقل ڪرڻ تائين 
محدود ن رهيا بلڪ ڪيترن ئي پھلوئُن کان ايجادات جي عمل ۾ 
يور كين يا يث آه ُ‫ 
جيڪڏهن هن خيال کي اوليت ب ڏجي ت جيڪي ملڪ يور 
جي تصرف ۾ رهيا انھن کي دانست طور اهل_يورپ ٽيڪنالاجي 
جي ميدان ۾ پوئتي رکيو, جنھن جي ڪري هو ترقيءَ جي ڊو ۾ 
باقي دنيا سان نسبت قائم ڪري ن سگھيا, ت پوءِ سوال هي ٿو پيدا 
ٿئي ت هانگ ڪانگ, ويٽنام, سينگاپور وغيره جيڪي ايشيائي 
ملڪ هجڻ جي ناتي يور جي تصرف ۾ ٫‏ رهيا. انهن ڪھڙي 
پس منظر کان زنددگيءَ جي سڀني شعبن ۾ ارتقا ڪئي. اهڙي طرح 
هندي قدن جي ماضيءَ جو جائزو وٺي ڏسو ت نتيجا اڄ جي 
صورتحال کان ب بدتر نظر ايندا. اخر ڇو؟ اهي ڪھڙا فطري 
اسباب آهن, جيڪي ارتقا جي عمل ۾ هندي قدن کي اڳگتي وڌڻ 
کان روڪيندا آيا آهن ۽ هن وقت ب ان جي اٿر کان هندي عقدن 
متار نظر اچي ٿو. لھاذا هندي عدن ۾ موجود ڪنھن فطري نقتص 
جي تلاش ۾ اسان مارڪس جي هن راءِ کان بحث جو آغاز 
ڪنداسين, جنھن ۾ مارڪس قبول ڪيو آهي ت هندي معاشري تي 
هزارن سالن کان جمود تاري آهي ۽ ان سوال جو جواب ب هن 
تاريخي ماديت جي روشنيءَ ۾ معيشت مان تلاش ڪيو آهي . 
مارڪس جو چوڻ آهي ت هندستاني معاشري جي ڪاب تاريخ ن آهي 
يعٽي هتان جو معاٿّرو ترقي يذير ن هو. هن جي تاريخ دراصل 
مختلف حملا آورن جي تاريخ آهي, جن هڪ ٻئي پويان سلطنتون 
قائمر ڪيون پر معاشري جي نوعيت اها ئي رهي . هندستان جو ماضي 
سياسي پھلوءَ کان چاهي ڪيترو ب بدليل نظر اچي, پر سماجي 
حالت م قدم دؤر کان 9 صديءَ جي سُروعات تائين ڪوئي فرق 
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ن آيو. مارڪس جي خيال ۾ ان جمود جا ٻ سبب هئا. 

۱ گونن جو خود ڪفيل سماجي نظام ۔ 

2 زرعي پئداوار جو طريقو. 

پھرين سبب جي وضاحت ۾ مارڪس چيو آهي ت هر گوٺ 
هڪ خود مختيار ۽ خود ڪفيل جمھوريت هوندو هو, هر گوٺ کي 
پنھنجو اڳواڻ يا پٽيل هوندو هو, هر گوٺ ۾ زندگيءَ جا سڀ 
لوازمات ميسر هوندا هئا يعني گوٺاڻا ضرورت ۽ حاجت کي پوري 
ڪرڻ لاءِ ٻاهر واجھائڻ جي ضرورت محسوس ن ڪندا هئا. ملا 
هر گوٺ م لوهر حجم ڌوٻِي) مندر ‏ مسجدونم مد رسا حوتشّي ۽ 
ميراسي ڪنڀار, حڪيم ايستائين جو عدالتي نظام وڏيرن جي 
شُڪل ۾ موجود هو. جنھن جي نتيجي ۾ علائقائي رابطا محد ود 
ٿي ويا ۽ انساني ذهن ننڍن ننڍن دائرن ۾ ورهائجي ويو روايتي 
ضابطن جي غلاميءَ مان ن نڪري سگھيا مستقل طور وهم پرستيءَ 
جو سُڪار ٿي ويا ۽ هن جو دفاع هر قسم جي بلند خيالي ۽ تاريخي 
توانائن کان محروہ تٿي ويو. هندستان جي معاسّري تي جمود جو 
هڪ وڏو سبب هي ٫‏ هو ت هتي زمين هاريءَ جي ذاتي ملڪيت ن 
هئي ۽ جنھن جي نتيجي ۾ هاري, زراعت ۽ زرعي پئداوار کي ترقي 

مارڪس قدن هند جي جمود جي تلاش گوٺاني زندگي جي 
هڪ خاص انداز ۽ هاري جي عدم دلچسپيءَ م ڪئي اهي . جڏذهن 
ت ميڪ سطشق سحخڅت. مان هڪ جهڻا اد ملندا اهده ۾ ان 
مارڪس جي دعويٰ جي حمايت ۾ هندستان کان هڪجھڙا اطلاع 
ملڻ ٿا. جيتن ت يور هندستان ۾ گوٺاڻي زند گيءَ جا انداز هڪ 
جھڙا ن آهن. مختلف صوبن ۾ ڳوٺن جي خود ڪفيل هجڻ جي 
نق نئي بي الان -فار ڪمن يھل كو تا 
زند گي جي فارمولا جي تحربو حمايت ڪري ٿو. 


جيڪڏهن هندي گونن جي خود ڪفيل هجڻ جي ڪري 
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دائرن ۾ ورهائجي ڇچڪو هو, جنھن جي ڪري هن جا علائقائي 
رابطا محدود ٿي ويا هئا ت پوءِ نك ڌرمہ جي پرچار کان هندي 
معاشرو هڪ ئي دؤر ۾ اجتماعي طور ڇو متاثر ٿيو؟ ڪ. چو 
” برهمڻي “" مذهب کان اجتماعي طور شڪست کائي ويو؟ حاصل 
مقصد تن اجتماعى تحريڪن کان نڪا نيا رت اي ونڪ دائرن 
تا لاه 

اهڙي طرح هندستان م هاري جي حبيثّمت زراعت جي خڂاظ 
کان ٫ہ‏ هڪجھڙي ن رهي آهي, هندستان جي ڪيٽرن صوبن ۾ 
جاگيردار ڪمزور. ۽ هاري ڪنھن حد تائين خود ڪفيل ب رهيو 


پسماندگيءَ جا اثر هڪ ڪرا مرتب ٿيل نظر اچن ٿا خاص ملڪي 
دفاع ڪرڻ پر هندبتاڻ ابتماغي طزز اق تابڪٴ٬خد‏ تاڻئن ناتا 
رهيو آهي . جنھن کان هي خيال قوي ٿي وڃي ٿو ت هندي عدن 
تي جمود جو ڪارڻ جنھن کان پورو هندستان هڪجھڙا نٿيجا 
ڏيندو هجي اڃا ڪو ٻيو ٫‏ ٿي سگھي ٿو. سچائي هيءَ آهي ت 
اسان جن محرڪن کي معمولي سمجھي نظر انداز ڪندا آهيون با 
ڪن غير معمولي سببن جي ڪري ڪا اهميت ن ڏيندا آهيون اهي 
دراصل نغاتري جن اڪ ڪاردا اها 71 
”موسيقي جو فن” 

منھنجي خيال ۾ موسيقي جو وافر ۽ بيجا استعمالز پوري 
هندستان ۾ هڪجھڙو رهيو آهي . هن جي لطافتن ۽ سحرانگيزي 
پوري معاشري کي نن صرف حساس بڻائي, فطري جذبن کان ڀري 
رکيو آهي . بلڪ ايب نارمل حه تائين هنن کي امن پسند ب بڻائي 
ڇڏ يو. البٽ ائين ضرور آهي تن ”زراعت بت“ قومون جنگجو ن 
هونديون آهن ۽ انھن ۾ موسيقي ) ناچ ۽ امن پسندي جا لاڙا وڌيڪ 
هوندا آهن. پر هندي سماج جو فطري نقص صرف زراعت کان ب 
نبرندو نظر ن ٿو اچڇي . ان ڪري جو دنيا جون ڪافي زراعت پيتہ 
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قومون جيئن ايران) عراق ۽ چين تاريخي ڪردار ادا ڪرڻ ۾ 
هنددستان کان ڪافي مختلف رهيون آهن. انھن جيڪڏهن 
شڪستون کاڌيون آهن ت ڏنيون ب آهن. هو ديوار چين ڪڍي 
پنھنجي اجتماعي دفاع کان شعوري طور واقف ٫‏ رهيون آهن. 
افغانستان) زراعت بي هندستان کي جيئن لنيو تيئن پنھنجي 
سرحدي زراعت پيٽ ايرانين کي ن لٽي سگھيو. حاصل مقصك ت 
هندي عدن تي جمود جو ڪارڻ ۽ ان جو محرڪ اعليٰ زراعت اب ن 
ٿو ٿي سگھي. تنهن ڪري موسيقي جي موضوع کي اسان بھتر 
طريقي سان واضح ڪري حقائق تي پهچڻ جي ڪوشش ڪئي 
آهي ۔ اسان هر يھلوءَ کان فن موسيقي جا مخالف ن آهيون. اسا 
سمجھون ٿا ت انساني سماج جي اوسر ۾ هن فن جو ڪردار ڇٽو ب 
رهيو آهي . جنھن معاشري ۾ موسيقي جا رجحان ن آهن اهو معاشرو 
بي ڪيف ٿي وڃي ٿو ۽ ارتقا خود معاشري جو ڪيف آهي . بي 
ڪيف معاشرو ارتقا نز ٿو ڪري سگھي . 

”شوين هاور“ ب ڪجھ ائين ئي چيو آهي ت انسان کي ارادن 
جي ڪشش مان جات ڏياري ند ڪرڻ٫ڃ‏ رخ سڀ ان ود شڪ 
نا ان 
ٻين فنن وانگر تصور جي نقالي يا اشياءَ جو جوهر ن آهي ار 
خود ارادي - جي نقالي آاهي .ان کي اي ترڪ ڪوششن 
۾ سرگرم ارادي کي ڏيکاري ٿي . جيڪو هميت نٿتيجا پنھنجي 
طرف رجوع ڪندو آهي, جيئن هو پنھنجين ڪوششن کي نئي سر 
شروع ڪري سگھي . اهڙي طرح موسيقي اثر اندازي ۾ ٻين فن 
جي نسبت زياده ديد ۽ طاقتور هوندي آهي ۽ ڇو ت ٻيا فن صرف 
پاڇِن جون ڳالھيون ڪندا آهن جڏهن ت هي خود شيءَ جو ذڪر 
ڪندي آهي. هيءَ ٻين فنن کان ان ڳالھ ۾ ب متاز آهي ت هيءَ 
انعن وانگر تصور جي ذريعي تن بلڪ سڌوسنئون اسان جي احساسات 
کي متاثر ڪندي آهي. موسيقيءَ ۾ جيڪا حيثيت ”تال“ جي 
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آهي . فنون شڪل تراشي ۾ اها حيثيت تناسب جي آهي . 

اها حقيقت آهي ت فن موسيقي تصور جي ذريمي ذ بلڪ 
سڌوسنُون اسان جي احساسات کي متاثر ڪندي آهي, پر سوال 
يي ڪه شي اخ ۾ هن جي تاثر ڏيڻ جا 
يچ ري 
ڏيندي:, بلڪ سچائين کي ب عقل کان سواءِ صرف روايئن ۽ ڏند 
ڪٿائن کان قبول ڪرڻ کي ڪافي خيال ڪرڻ سکي ويندي, 
جنھن کان سڄو معاشرو رومانوي ٿي سگھي ٿو, جيئن هندستان ۾ 
نيو. دراصل تصوراتي نظريا هندو فلمفي جي ڪڙي آهن. جنھن 
حاظ کان هي ڪائنات صرف نظر جو فريب آهي, يعني طبعي ن 
آهي . دراصل هي ويدانيت جو بنيادي نظريو آهي جنھن هندستان ۾ 
اسلاسي تصوف کي ہ ڪافي متار ڪيو. نتيجتا هندستان ۾ هندي 
تصوف ۽ اسلامي تصوف جا ماهر هن نڪتي تي متثفن ٿي ويا ت, 
ڪائنات جي رازن کي سمجھڻ لاءِ عقل ن بلڪ عشق (جنھن جو 
واسطو وجدان سان آهي) وڌيڪ مؤثر ذريعو آهي ڇو ت عقل غلطي 
ڪري ٿو پر هان هڪ پل ب ائين سوچڻ گوارا ان ڪيو ت جڏهن 
اسان چئون ٿا ت عقل غلطي ڪري ٿو تڎڏهن اها خبر اسان کي خود 
عقل کان پوندي آهي. حقيقٽ هي آهي ت عقل پنھنجي ماهيت ۾ 
اهو جوهر آهي جيڪو پنھنجو آسحمتساب پاڻ ڪرڻ سکيل آهي. 
ڪاَش! جيڪڏهن هندستان جا صوفي حضرات موسيقي جي سرور 
انگريزي ۽ هندي مذهب جي افسانوي رجحان کان متاثر ٿيڻ جي 
بجاءِ عقل جي روشنيءَ ۾ نتيجن ڏيڻ جي ڪوشش ڪن ها. جيئن 
ونان م عقل کي شّق جو بنياد ---9- 
مذهب ۽ رياست ۾ حيشيت ذ ڏني وئي ت نتيجنا ج 3 


موضوع کي مڪمل طور واضح ڪرڻ لاءِ هي سمجهڻ 


ضروري آهي ت نقص فن موسيقي ۾ ن بلڪ ان جي وافر ۽ بيجا 
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انجتمال اي آهن +٬چڃيثن‏ اك هن انتقاني تاننر بضاه اه .بلڪ پڻ 
ٿڪ هي مسئلن کي سمجھڻ جو انٽھائي 
حساس رومانوي ذريعو آهي. هي محض امن جي جذبن جي نشوفا 
ڪندو آهي . تحرباتي حوالي کان جائزو وٺي ڏسبو ت هن جو جٿتي 
گھڻو استعمال ٿيو آهي انھن ملڪن پنھنجو دفاعغ ڪرڻ ڇڏي ڏنو 
۽ هميہ ٻاهرين حملا آورن جو نشانو بڻيا رهيا جيئن ”هندستان” 

هندستان قد دؤر کان موسيقي جو وطن تصور ڪيو ويندو 
اهي ۽ هندن جي اعتقاد مطابق ان جو مجد مھاديو هو. اهوئي سبب 
جنھن جي تصد بي رگويد ۽ ڀڄن مان ٿئي ٿي. مندرن ۾ ديوتائن 
جي سامھون حسين ڇوڪريون نڇنديون, ڳائينديون هيون. جنھن 
جو سلسلو هن وقت ب جاري آهي . هندستاني تاريخ ٻڌائي ٿي ت 
هندو مذهب جي زير اٿر اتر هندوستان جي مقدس شُّھر مرا اجوديا 
۽ بنارس موسيقي جا مرڪز هئا. دکن ۽ بيجا نگر کي ب موسيقي ۾ 
مرڪزي حيثّيت حاصل رهي . 

مي ذڪر ڪيل شھرن ۾ ۽ اهڙي طرح ڏکڻ هندستان ۾ 
خصوصا لکنؤ موسيقي جا مرڪز رهيا. موسيتي جي حوالي کان 
هندستان جي مجموعي صورتحال هن حد تائين واضح هئي جو پيشڻ 
آور ناچڻين ۽ ڳائڻين جي ايڏي ت اڪشريت هئي جو انھن جي 
ٽيڪس مان پوري هندستان جي پوليس کاتي جي پگھار ادا ڪئي 
ويندي هئي. هندستان کان پوءِ مصر ۽ بابل ٫‏ موسيقي جا مرڪز 
رهيا اتي ٫‏ موسيقي عبادت جي دائري ۾ شامل هئي . توريت مقدس 
جي حوالي کان بني اسرائيل جو حضرت دائود زبور چنگ تي 
ڳائيندو هو پر بيت القدس جي تباهي کان پوءِ بني اسرائيل هن فن 
کي بيڪار سيڪمتيي. ڦثر ڪڪري ڇڏيو.ءِ موسيقي. کي مڏهڻ 
ناجائز قرار ڏنو. پر مصر ۽ بابل موسيقي جي فن تان دستبردار ن ٿيا. 
نتيجتا بابل سڪندر اعظم جي هٿان ۽ مصر هر حم آورن جي 
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هان تباھ ٿيندي رهي. بلڪ هر اها قومہ جنھن موسيقي جو وافر 
استعمال ڪيوم پنھنجي عدن جي دفاع ڪرڻ ۾ ناڪام رهي . جيئن 
اهل ليڊيا اهل هيڊ کان, اهل ايننز سپارٽا کان يوناني رومن کان, 
رومي گاٿ کان ۽ اهل برگندي سوسانين کان اهڙي طرح چيني هن 
”کان, ايراني عربن کان, هند ستاني افغانين کان, مغلوب ٿيندا رهيا ۽ 
هي عمل تيستائين انھن قومن لاءِ جاري رهيو جيستائين فن موسيقي 
م انھن اعتدال حاصل نل ڪيو. بئي اسرائيل جن موسيقي جي 
لن ڪا 
ٿي پوري دنيا .۾ ورهائجي ويا پر انھن جي مستقل مزاجي مار ن 
کاڌي نتيجتا اڄ هو بھتر وحدت جي شُڪل ۾ موجود آهن. فن 
موسيقي جو استعمال هن وقت ٫‏ انھن وٽ محدود آهي . اهڙي طرح 
قدام دؤر م يوناني قوم کي دشمنن کان خصوصا ايرانين کان مستقل 
خطرو پيدا ٿي چڪو هو. جنھن جي ڪري هو پنھنجي آزادي ۽ 
سياسي زند گي جي تقاضائن کي پوري ڪرڻ لاءِ صحتمنك, 
جفاڪش ۽ جنگجو فردن تي مشتمل معاشرو رکڻ تي مجبور ٿي 
چڪا هئا. لھاذا افلاطون, پنھنجي دؤر جِي فني لطافت انگيزيءَ کي 
تان فنون لطيفا جي وافر اثر کي زائل ڪيو تڏهن هو پنھنجي عدن 

اهڙي طرح سفيد روس ۽ هندستان جي تاريخ ۾ ب ڪافي 
مالت ڏٺي وڃي ٿي. سفيد روس ۾ تقريبا هندستان جيان موسيقي 
جو وافر ۽ بي تابثا استعمال رهيو آهي . نتيجتا سفيد رشين مستقل 
طور جپانين کان شُڪستٽون کائيندا رهيا ۽ نيولين بونا پارٽ) قيصر 
وليم ۽ هٽلر جي فوجن هميشہ فتح ڪيل روس کي سرد موسمہ جي 
دٻاءَ کان ڇڏي پئي ڏنو. هندستان ۽ روس ۾ هي فرق رهيو ت, 
ٻاهرين حم اآورن کان سفيد روس جو, موسم, دفاع ڪندي آئي ِ 
جيڪا جاگرافيائي حيثيت هندستان کي حاصل ن هئي. جنھن جي 
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ڪري هندستان هميٍتّ غلام رهيوءِ بيز روس جا موسيقان آازڪسٽرا 
وڃائڻ جا شوقين, امن پسند ماڻھو, موسم جي احساس کان آزاد 
رهياز تنھن جي ڪري سبت هندستان جي هن کي تاريخي ڪردار 
ادا ڪرڻ جا وڌيڪ موقعا ميسر رهيا. 

من ڪيل ڪا تھ تجقنق تا واصيخ نميتي ٬ڊز‏ بڻ 
ملڪن موسيقي جي وافر استعمال تي ڪنٽرول ڪري ورتو, اهي 
ڪ اا ‏ نن 
ملڪن هن فن جي وافر استعمال کي مسٽقل رکيو اهي عموما غلام 
رهياز ۽ لگاتار غلام. رهڻ وارن ملڪن جو جيڪڏهن گھرائيءَ سان 
تجزيو ڪبو ت انتھائي خطرناڪ صورعتال سامھون ايندي. هو فني 
حقائن جو زيو غيرفطري طريقي سان ڪندي نظر ايندا! جيئن 
هندستان متعلق ”رسڪن“ چيو آهي ت " 'آهندي فن) نازڪ ۽ نفيس 
هجڻ سان گڏ هڪ ٻي عجيب خصوصيت جو ب مالڪ آهي. طرز ۽ 
ڊيزائين جي معيار کان دنيا جي ٻين باقي فنن سان اختلاف ڪندو 
نظر اچي ٿو. هو ڪڏهن ٫‏ فطري واقعي جي نقاشي ان جي مطابق ن 
ڪندو آهي . هو صرف بي تحاثا خوشي حاصل ڪرڻ لاءِ رنگن ۽ 
بي مقصد جزن کان واقعات جي تصوير ڪٿي ڪندو آهي. جڏهن 
هو ڪنھن جاندار سي ۽ جي تصوير ڪي ڪندو آهي, ت هن کي 
مسيخ ڪري عجيب خلقت شيءِ جي صورت ۾ پيش ڪندو آهي. 
هو فطرت جي سڀني سُڪلين ۽ واقعن جي بنا ارادي جي مخالفت 
ڪندو آهي . هو انسان جي تصوير ن ٺاهيندو آهي بلڪ ان ٻانھن 
واري هڪ عجيب خلقت ٿيء۽ کي ٺاهيندو آهي. هو گلن جي 
تصوير ن ٺاهيندو آهي) بلڪ ڪنھن مخروطي ڦڏي سڏيءَ ٿيءِ 
کي پيش ڪندو آهي . ان مان ظاهر آهي ت اهي ماڻھو جيڪي 
:اهڙي فنڪاري ڪندا آهن. اهي فطري مسرت ۽ صحتمند علم جي 
سڀٺي امڪاني ذريعن کان ڪٽيل هوندا آهن. ٻين لفظن ۾ ائين 
كڻي چئجي, ت انھن دنيا جي وسعتن کان منھن موڙي ڇڎڏيو آهي . 
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ڪائنات جي سڀِني مناظرن تي انھن هڪ يردو وجھي ڇڏيو آهي , 
جنھن ڪري حقيقت تي پھچڻ لاءِ انهن هڪ سوراخ ريو 
اهى . 

مون کي ”رسڪن“" جي تجزبي ۾ صداقت نظر اچي ٿي. 
هندي قدن جي فلمي اآرٽ جي نفسياتي تزيي ڪرڻ کان پوءِ 
”رسڪن“ سان اختلاف ڪرڻ جي باقي گنجائش ن ٿي رهي . 
اهڙي طرح هندي عدن ۾ سنڌي قوم غيرفطري ڪردار ادا ڪرڻ م 
آخ يب قدم؛ اتي. نظر آچ ني ؛ اسان اڄ ب واضح شڪل ۾ 
حقيقتن جو شعور غير فطري طريقي سان ڪري رهيا آهيون. ملا 
جڏهن ال قومي گيت ڌن تي ڳايا ويندا آهن, ت بجاءِ سنجيده ٿيڻ 
جي اسان ناج ۽ تاڙين جي شڪل ۾ خوشي جو اظھار ڪندا آهيون. 
جڏهن ت آرٽ انسان جي فطرتي هيجان جي ترجمانيءَ جو نالو آهي . 
جڏهن اسان خوشي ۽ غم جي جذبن ۾ موسيقي جي رومانيت وارن 
جذبن کان متاثر ٿي فرق ڪرڻ ۾ ناڪامہ وڃون ٿا ت پوءِ ڇا 
نُوس ۽ ۽ سُنگن مسئلا هميٹ امان جي سِياسي. ۾ سعاجي تحربن کان 
اڳتي نڪتل ن هوندا! ڇا اهڙي حالت م اسان جي قومي حيثّيت 
ڪن ڪيل يي اي يهڪ اي 
قومہ جيڪا هر مسئلي کي ڏسڻ ۽ سمجھڻ ۾ سرور جي عادي ٿي 
ڇچڪي هجي. جيڪڏهن اها قوہ رياضي ۽ فرڪس جھڙن نوس 
سبجيڪٽن کي ٫‏ سرورجي شڪل م سمجھڻ کان سواءِ انڪار 
ڪري ڇڎڏي ت پوءِ معاشري ۾ ارتقا جو حشر ڇا ٿيندو. هڪ 
روايت موجب هندستان جا ماڻھو ڪنھن حد تائن مسلمان ٿيڻ لاءِ 
تڏهن آماده يا جڏهن اسلام کي موسيقي جي شُڪل ۾ پيش 
ڪيو ويو. تڏهن چوندا آهن تن لامتائن سايان ٿيڻ کان بوِ ت 
هندستاني رهيا. هو اخ بر موسيقي جي تاوز مان جان ن ڇڏائي 
سگھيا. جيئن سنڌ م قومي سياسي یا عام سياسي جلسن جلوسن م 
راڳ جو استعمال صرف مجبوري کان ڪيو ويندو آهي , ان ڪري 
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تا نا ڪا 1 اخ 
جيستائين هئن کي راڳ جي آفر ٿيل ن هجي . جڏهن ت اهي انھن جا 
0 3 َ. يِ ي 

مٿي ذڪر ڪيل بحٹ کان پوءِ اسان هن نتيجي تي پهتا 
آهيون ت جيستائين موسيقي جي رجحان کي اعتدال تي ن رکيو 
ويندو تيستائين ارتقا جي ڊوڙ م اسان هميتّہ پوئتي رهنداسين. ڇو 
-09777 ترقي , مسئلن تي حقيقي شُڪل ۾ حملا 
آوار ن ٿي ٿي سگھي. 

ان کان پھريون جو اسان بحٿ کي آخري ”0 ۾ کي 
اچون هن سوال جو جواب ڏيڻ نھايت ضروري آهي ت هن وقت جن 
ملڪن ۾ موسيقي جي وافر استعمال جو تخليقي عمل جاري آهي ۽ 
هو پنھنخئن ردان جي ففظ باب اهل ثابٹ ٿي. چڪا آهن بيڻن 
يوربي ملڪن کان علاوه آمريڪام جاپان ۽ ڪيناڊا. انھن ملڪن ہ 
مائيڪل جيڪسن, ميڊونا ۽ ٻين وڏن فنڪارن جا وڏي ڀيٍماني تي 
موسيقي جا پروگرام ٿين ٿا جن تي ڪروڙين رپيا خرچ کان علاوه 
لکن ماڻھن جي شرڪت ٫‏ ٿئي ٿي ت پوءِ موسيقي سماجي جمود 

حقيقت هي آهي ت ڪنھن ٫‏ مسئلي کي سمجھڻ لاءِ 
دانٿمندي سان گڏ سنجيد گي كَ لازمي هوندي آهي ۔ بھريون ت 
موسيقي انسان جو فطري جذبو نہ آهي )۽ جينن راند ٺنڊ ‏ بک ء 
جنس. فطري ۽ سماجي روين ۾ بنيادي فرق هي هوندو آهي ت 
فطري عادتون اڻ سکيل, خودڪار سمجھ کان نتج )”0-1 
تڪميل ڪنديون آهن, جڏهن ت سماجي 1-٣‏ سکنيون ۱ 
سمجھڻيون نڌ يز آهن. جيئن موسيقي )۽ جيڪا سکڻ کان سواءِ 
هلائي يا وڄائي ن ٿي سگھجي ۽ ن سنجھڻ کان سواءِ متاثر ڪري 
سگھي ٿي . پر ان مان هي قطعي ن سمجھڻ گھرجي ت ڪاب اهڙي 
سماجي عادت جيڪا فطري جذ بي جي سماجي حالت ۾ شعوري 
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ترجماني ڪندي هجي ۽ ان جو ڪو سماجي تبد بلين ۾ ڪردار نہ 
آهي . بلڪ انھن سڀني سماجي عادتن جو, جيڪي فطري جذبن جو 
سماج جي اندر شعوري ترجماني ڪن ٿيون بنيادي ڪردار آهي . 
بس اصل خيال هي آهي 2 هر سماجي عادت جو معاسّرتي ڪردار, 
پنھنجي پس منظر ۾ ڪنھن مخصوص فطري جذ بي سان نسبٽ ۾ 
هوندو آهي, جيئن موسيقي جو جنسيات سان. حقيقت هي آهي ت 
موسيقي جي سماجي حس., ان وقت شعوري شڪل ڌاري ورتي 
جڏهن سماج ستريوشي جو روب اختيار ڪري ورتو ۽ موسيقي ان 
اخ جڪ الات هڪ وڪ لت ات ات نڪل 
۾ سامھون آئي. هڪ اهڙي حالت جنھن ۾ سماج جي اضافي 
اخلاقي دٻاءُ اڪ سي جڪ 
جي تڪميل ن پيو ڪري سگھي, اهو معاشري جي قدرن جي 
تڪميل ڪيئن ڪري سگھي ها. پر هڪ اهڙو معاشرو جيڪو 
عرياني جي عمل ۾ فطرت کي ويجھو آهي اهو يقينا موسيقي جي 
حساس اثراندازي کان فرد جي شخصيت کي مفلوج ٿيڻ کان بچائي 
ٿو وٺي . ظاهر آهي ت موسيقي جو وافر استعمال عريان معاشري کي 
رومانوي بک جو سُڪار ن بڻائيندو. اهڙو معاشرو جيڪو عرياني م 
قطر تين ويجھو هجي , موسيقي جي اثراندازيءَ کان منفي نتيجا 
ن ڏيندو. پر اهڙو معاشرو جنھن ۾ جنسي بک مھذب دٻاءَ کان, 
صرف موسيقي جي ذريعي تنسڪين حاصل ڪندو هجي , اي فرد 
سگھندا. اهڙي معاشري ۾ فرد جي شخصيت اڌوري حالت ۾ 
پنهنجي . ماضن آهي.| بيل ڪي نظر يي وت موبقي .جن 
حساسيت لاءِ فطري لوازمات عريان جسم جي سشُڪل ۾ پورائي 
ڪندا هجن ت اتي جذ بات جو وهڪرو ب رد عمل طور اعتدال ۾ 
رهي ٿو ۽ فرد پنھنحي عمر واري مرحلي ۾ ان فطري بک کان 
ذهني طور نجات حاصل ڪري انتھائي مطمئن حالت م تخليقي عمل 
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ڪري سگھي ٿو. اهوئي سبب آهي ت جن ملڪن ۾ جنسي بندش 
اعتدال تي ”690030 
فرسوده روايتن ۾ ڦاٿل جنسي بک جو شڪار آهن. تخليقي عمل ۾ 
اڳتي بيٺا آهن. جيئن جيان, برطانياز فرانس, جرمني ۽ آمريڪا. 
حالانڪ ۾ هندستان ۽ پاڪستان گڏ آزاد ٿياءِ پر هندستا بنسبت 
پاڪستان جي ٽيڪنالاجي ۾ ان ڪري اڳتي بيو آهي جو اتي 
ميسر آهي. هتي هن موضوع کي واضح ڪرڻ نھايت ضروري ٿو 
لي ت وچ اوڀر جي, ملڪن ۾ جنسي بندش هنستان کان ب وڌيڪ 
هئي ۽ ت پوءِ ڪھڙن سبين جي ڪري هن ماضي ۾ ن صرف پنھنجو 
دفاع ڪيو بلڪ هي عموما ماضي جا فاحُ ب٫‏ رهيا یا ۽ تقريبا دنيا جا وڏا 
عالم يعني گھڻي کان گھڻا پيغمبر ان سرزمين پيدا ڪيا 

حقيقت هن رخ کان ٫‏ سامھون اچي ٿي ت سماجي ارتقا جو 
انحصار زند گي ۽ فطرت جي ڪشمڪش ۾ يوشيده آهي. هي ويڙھ 
جو سلسلو ڪھڙن ب سببن جي ڪري جيڪڏهن پنھنجي فطري 
معيار کان مانو ٿي ويٺو ت معاشرو ارتقا ڪرڻ ڇڏي ڏيندو. جيڪا 
صورعحال مشرق وسعليٰ ۾ ن هئي . ريگستاني ماحول جي ڪري اتي 
زندگيءَ ۽ فطرت جي وچ ۾ ڪشمڪش جاري هئي. جنھن کا 
ورتل ترتيب جي ڪري هو باقي قدرتي نقصن تي عبور حاصل 
ڪري ويا. بس هو صرف جئسي بک کي مذهبي جبر کان پا 
ڪھڙن ٫‏ سبين کان جيڪڏهن ختم ان ڪري سگھيا ت نتيجٽن هو 
صنعتي دؤر جي تقاضائن ۾ ٻين قومن کان ارتقا جي عمل ۾ پوئتي 
رهجي ويا. 

ڊير ادن , هو ضوع ان صا اين اڪن اتخاطر. هج 
پھرين نقطي تي واپس ٿا اچون ت جن ملڪن ۾ جئسي آزادي اهي 
اتي ت صرف فطري طور موسيقي جي ردعمل عريان جسمن جي 
شڪل ۾ موجود آهي بلڪ اتي دراصل موسيقي جي وافر انداز ۾ 
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پيدا ٿيڻ جو ب فطري جواز ن آهي. حقيقت هي آهي ت يورپ با 
ٻين ترقي يافت ملڪن ۾ موسيقي جو ايترو وافر استعمال ن آهي 
جيترو هندستان ۾ آهي . فلم فنون لطيف جي تعيبن ڪرڻ جو سڀ 
کان بھٽر ذريعو آهي . توهان هندستاني نلسن چين حالات ‏ بر ڏسو ۽ 
يورپ ۽ چيني قدن جي فلمن کي ب ڏسو انھن ۾ اوهان کي ڳائڻ ۽ 
موسيقي جو استعمال هندي فلمن جي مقابلي ۾ ٫ن‏ هجڻ جي برابر 
نظر ايندو. اهڙي طرح ڪنھن ب معاشري جي اندر ٽريفڪ جي 
اصون کي نظرانداز ڪندي ٽئڪسن ۽ سن ۾ هندستان جيان 
ريڪارڊنگ ن هلندي آهي. بس جتي هر. روز هر چوڪ ۾ مائيڪل 
جيڪسن ۽ ميڊونا فل وقت موجود آهن ۽ ان جي بنسبت ترقي يافت 
ملڪن ۾ اهڙا پروگرام ڪنھن مخصوص سال ۾ هڪ اڌ دفعو ٿين 
جڪ 
يڻار يا انا يٹ لي آآهي ها ين يڻ 
موسيقي جو هي وافر یا برابر وارو استعمال آهي. هندستان لاءِ 
مشھور آهي ت هتان جو پورهيت ب ڌن تي وڌيڪ ڪم ڪرڻ لاءِ 
اماده ٿيندو اهي ۽ هٿ جي استعمال ڪرڻ ۾ ٽڪاوٽ محسوس تن 
ڪندو آهي . ِ‫ ِ‫ 

موضوع کي مڪمل ڪرڻ لاءِ هي سمجھڻ نھايت ضروري 
اهي ت اهي ڪھڙا اسباب آهن) جن هندستان کي يونان ۽ اسرائيل 
وانگر موسيقي جي وافر رجحان کي اعتدال ۾ آڻڻ کان روڪي 
ڇڏيو جنھن متعلق ڪنھن ڏاهي جو چوڻ آهي ت هندستان جيئن ت 
گرم ملڪ آهي ۽ شد يد گرميءَ جي ڪري فرد ”گوڏ ۽ گنجي“ 
جي ڪمتر پوٹاڪ ۾ زندگي گذارڻ تي مجبور هو ۽ ڪمٽر پوٹاڪ 
جي نفسياتي تاثر معاشري جي اعليٰ قدرن کي پائمال ڪري ڇڎڏيو 

موا ٿڍ ند فثتي# بي ابرائيل ري علالقي .جاياڻنا 
آهن ت پوءِ انھن وٽ هندستان جھڙيون حالتون ڇو ڪون پيدا 
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ٿيون. ان مان ظاهر آهي ت هندي قدن جي بسماند گيءَ جو مک 
ڪارڻ اڃا ڪو ٻيو آهي. منھنجي خيال ۾ هڪ ڪارڻ هي ب ٿي 
سگھي ٿو ت هڪ سروي مطابق هي حقيقت ثابت ٿي ڇڪي آهي 
ت هندستان جون دريائي زمينون انتھائي نرم آهن, جيڪي ٿوري 
محنت سان فصل ڏئي ٿيون ڇڏن. جنھن جي ڪري زندگي ۽ 
فطرت جي وچ ۾م ڪشمڪش ن تي رهي . نتيجتا فرد فطرت جي 
چئلينج کي قبول ڪرڻ کان انڪار ٿو ڪري ڇڏي. نوس حقائٌق 
کان فراريت ۽ موسيقي جي سرور ۾ پناھ حاصل ڪرڻ هن جي 
ذهني مجبوري ٿي وڃي ٿي ۽ معاشرو موسيقي جي دلفريبين تائين 

جڏهن اسان پنھنجي طبعي ڪمزوري کان شعوري طور واقف 
ٿي چڪا آهيون ت پوءِ يقن ان تي حاوي ب ٿي سگھون ٿا. جيئن 
مارڪس چيو آهي تت ”ڪھڙي ب نوعيت جي موضوع کي جيستائين 
اسان شعوري طور ن سمجھيو آهي تيستائين هو جبري آهي, ۽ جڏهن 
اسان مسئلن کي شعوري طور سمجھي ويندا آهيون ت اسان اختياري 
ٿي وٺئاد[:] هيوڻ؛؟“ ٍ 
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سنٿڌي قوم جو فڪري جانُرو 


”مان آزاد ن آهيان. ان ڪري جو منھنجي وجود 

ٿي ۽ مان خود ن آهيان, مان آزاد تڏهن آهيان, 

جهن منھنجي وجود جو انحصار خود منھنجي 

ذات تي هجي.“ ”ڊاڪٽرهيگل“ 

رندھ قومن جو تاريڂ ساز ڪردار هي هوندو آهي ت هو 
پنھنجي حيمثّيت جو امتيازي ٿشعور رکنديون آهن. ان حوالي کان 
سنڌي قومہ جي فڪري جائزي وٺڻ سان انتھائبي ڪسشُر صورتحال 
سامھون اچى ٿىي. مان جيڪڏهن غلط ن سمجھندو هحان ت دنيا جى 
هيءَ واحد قوہ آهي , جيڪا مجموعي طور پنھنجن سُھرن ۾ قومي 
"9090 
لاءِ فطري ردعمل جو اظهار ڪ يد هن اخ 
تاريخ ساز موضوع کي شموري طور سمجھڻ کان نابري واري رهيا 
آه وڙ . يڪ آهي تہ اسان جي حالت ان جھاز جھڙي ٿي 
چڪي آهي جنھن جو قطب نا گم ٿي ڇچڪو هجي., ڏسڻو ۽ 
سمجھڻو هي آهي تہ خر اهي ڪھڙا اسباب آهن, جيڪي سنڌي 
قومہ کي تاريخ ساز ڪردار ادا ڪرڻ کان روڪي رهيا آهن. 

ڇا هيءَ فطري طور قوم نن آهي ؟ 
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هن کي بھٽر قيادت ن ملي ؟ 

جيستائين هن جي فطري هجڻ جو تعلق آهي ت انسانن جي هڪ 
وڏي تعداد کي قومي حيثّيت ڏيڻ لاءِ جيڪي فطري تقاضائون 
آهن, جيئن تاريخ جاگرافي, ثقافت ۽ ٻولي. هيءَ انھن سڀني 
. ۽ مڪمل آهي, ت پوءِ سوال هي ٿو پيدا 
ٿئي ت هڪ گڏيل پسمنظر کان اڀريل هي ماڻھو پنھنجن جذبن 
کان بنيادي قومي ڪردار ادا ڪرڻ ۾ مختلف روپ ڇو ڌاريون 
بيٺا آهن۱ =* 

ڇا هئن کي بھٽر قيادت ن ملي ؟ 

مّشھور عمراني دانشور ”روسو“ جي هن قول کان ت ”غلام 
پنھنجيءَ غلامي ۾ سڀ ڪجھ وڃائي ڇڏيندو آهي ), ايستائين جو 
غلاميءَ مان مجات حاصل ڪرڻ جي خواهش ِ. 

ان حاظد کان ڪن آهي ت انتخاب قيادت ۾ سنڌي قوم جا 

غيرفطري حالت م غلامان ذهنيت جا جذبا لاشعوري طور پنھنجو 
ڪرار ادا ڪري ڇچڪا هحن! انتخاب قيادت جي هڪ اهڙي 
شڪل, جنھن ۾ جي. آمر سيد پنھنجي پوري سياسي پيداوار 
سميٽ هن کي غير مؤٹر محسوس ٿيو؟ مرحوم حيدربخش 
جتوئي ) ڄام ساقي, رسول بخش پليجو سڀ ناهل هئا؟ جڏهن ت 
مذهبي حوالي کان اصولي سياست ڪنداڙ مرحوم عببد الله سنڌي عَ 
ان جي پوءِ لگن کي ب ڪاموٽ ن ملي! اصولي سياست ڪندڙ هي 
قيااتون جيڪي فڪري حوالي کان سنڌ جي اڀريل تضادن سان 
نسبت رکن پيون, ۽ ساڳئي وقت سنڌ جي سنگين صورتال پنھنجي 
تاريحي عمل کان ب سنڌي قومہ جي سياسي شمور کي متاثر ڪرڻ 
جو باعث ن ٿي سگھي! ت پوءِ ڇا هني سمجھڻ گھرجي رسواءِ 
زمانر سن جا وڏيراءِ جاگيردار ۽ پير بھٽر قيادتون آهن؟ جن کي 
سنڌي قوم ڪھڙي ن ڪھڙي شڪل ۾ سستقفل طور سياسي 
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حيثّيت ۾ قائہ رکيو آهي . انتخاب ڪرڻ جي هيءَ نوعيت ڪھڙي 

حاظ کان صورتحال جي ترجماني ن ٿي ڪري. حقيقت هيءَ آهي 

ت سنڌي قوم کي بعثر قيادتون مليون آهن. پر جيئن ت معاشري ۾ 

فطرتا تبد يليءَ جو رجحان ن آهي ) جنھن جي ڪري هو ناڪام 

وڃن ٿيون. ليان جھڙي عظيم ۽ ڪامياب شخصيت کي ب 

جيڪڏهن ”ڪانگو“ جھڙي پوئتي پيل ۽ فطري طور مار کاڌل 

سماج ۾ انقلابي سن لاءِ موڪلجي ها ت هو ب يقينن ناڪاہ وڃي 
ها. انقلاب روس ۾ لين جي ڪاميابيءَ جو راز صرف ان جي 
شخصيت ۾ سمايل ن هو پر رشين معاشرو جاگيردارا دؤر جي 

مرحلي مان گذرڻ جي باوجود ب تبد ڀليءَ جا رجحان رکي پيو, 

جيڪا صورتحال سنڌي قوم ۾ قومي ناانصافي واري سنگيني ب پيدا 

نز ڪري سگھي . جنھن کان هي امڪان قوي ٿي وڃي ٿو ت سنڌي 

قوم جي معاشري ارتقاءَ ڪرڻ ڇڏي ڏني آهي . 

جنھن جي بھٽر شڪل ۾ تصدايق ان قوم جي عام سماجي 

روين سوچڻ ۽ سمجھڻ جي فطري انداز مان ڪري سگھجي ٿي . 

جنھن کان هي تعين ٿي ويندو ت هن جو مزاج ڪيتري قدر حقيقت 

پسند آهي یا هي مسئلن کي آئين سمجھن ٿا جيئن سئلا خود آهن. 

1 جڏهن ال قومي گٹ ٿڻ تي ڳايا ويندا آهن, ان وقت فطرتا 
سنجيده ٿيڻ جي بجاءِ هي لاشموري طور ناڇ ۽ تاڙين جي 
شُڪل ۾ خوشيءَ جو اظھار ڪرڻ لڳندا آهن. 

2_ هڪ غير تاريخي واقعو جيڪو سنڌ ۾ مستقل طور پنھنجي 
حيثيت قائہ رکيون بيٺو آهي. اهو هي ت هتي حاڪم ۽ 
محڪوم, ظالم ۽ مظلوم جو انتخاب قيادت واضع تضادن جي 
باوجود ب ساڳيو آهي . 

3 چو هناانڊاز جااهز او مود بت ”سنڌ جا پير ۽ 
جاگ ردان ياانه .ها ڪي ان شر مالھو يڪڏهڻ, هي 
0-0 ويندام“ جڏهن ت هو هن 
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جي مسئلن تي وڙهيائي ن آهن. 
4_ پيداواري مرڪز, شھر ۽ زمينون ڌارين جي محويل ۾ وڃڻ جو 
ايٿرو صدمو ن آهي, جيترو پرائمري ماسٽري ن ملڻ جو! 

سوچڻ جي هن ڪمتر معيار مان واضح ٿئي ٿو ت هن قوم جو 
مزاج حقيقت پسند ن رهيو آهي. حقيقت هيءَ اآهي ت سواءِ چند 
مصنوعي سياسي ۽ سماجي تبد يلبن جي, معاشري ارتقا ڪرڻ ڇڏي 

هن سوال جو جواب ڏيڻ ب ضروري آهي ت سنڌي معاشري 
رتقاءَ ڪرڻ ڇو ڇڏي ڏني آھي, ۽ ان جا سماجي يا قطري اسباب 
ڪھڙا آهن؟ ڇا ماضي جو ڪو سنگين واقعو يا اهڙو بنيادي نقص 
جيڪو هن قومہ جي تخليق سان گڏ موجود هو. اهڙي نقص جي 
تلاش لاءِ انھن بنيادي مرڪزي ڪردارن جي تاريخي طور ڇنڊ ڇاڻ 
ڪرڻي پوندي, جن کان فطري طور قومون وجود حاصل ڪند يون 
آهن. جيئن تاريخ, جاگرافي, ثقافت ۽ ٻولي. جيئن ت هندي ننڍي 
کن اير سنڌ ۾ هندي هدڻ جن دائري ۾ اي ٿي ۽ اڻ تڪري هنديي 
هن .پا از: ڪهن اك ڪنھن سل ين سناي.هداڊ ير دخل 
نظر اچن ٿا. جڏهن ت خود هندي قدن جي اوسر متعلق تاريخ جا 
ماهر غير مطمئن آهن. انھن جي خيال ۾ هندي قدن هزارن سالن 
کان جمود جو شڪار آهي. مارڪس ۽ اينگلس جي خيال ۾ هندي 
مختلف حمڈ اورن جي تاريخ آهي ., هندستان جو ماضي سياسي لحاط 
کان ڪيڏو ب بدليل نظر اچي پر سماجي حالت ۾ قد دؤر کان 19 
صدي جي سشُرعات تائين ڪوئي فرق ن آهي . 

منھنجي خيال ۾ تقريبا ”مھين“ جي دؤر کان پوءِ سنڌ جي 
تاريخ ٫‏ هندستان جيان ڌارين حمد اورن جي تاريخ رهي آهي . 
لڳاتار ڌارين جي تسلط ۾ رهڻ ۽ مختلف ثقافتن جي مسلط هجڻ 
ڪري, معاّرتي بحران هڪ اهڙو سماجي روپ اختيار ڪري ورتو, 
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جنھن کان قوم جي ثقافتي تحربن ۾ ب تسلسل قائم ن رهيو. هڪ 
اهڙي صورتحال جنھن ۾ هڪ قوم جڏهن پنھنجن علائٌقائي ثقافتي 
جذبن کان مرحلي وار تاريخي ڪردار ادا ڪرڻ شروع ڪيو هجي ۽ 
هر مرحلي ۾ ڌارين ثقافتن جو شڪار ٿيندي آائي هجي) جن 
ثُقافئن جو عتُربو ماضيءَ ۾ هنن کي حاصل ٿيل ن هجي ت يقيان هان 
جي سوچڻ جا جذبا غيرفطري ٿي ويندام ان ڪري جو جن جذبن 
سان هوءَ مسئلن کي سمجھڻ جي ڪوشش ڪندي آهي سي هن جا 
تا سعاهن. بي ڪر[ هتفاي ۽ جال. ۽ 
مستقبل مختلف پسمنظرن ۾ انھن جي ترجماني ڪرڻ شْروع ڪري 
ڏيندو آهي. جنھن کان ان قوم ۾ سوچڻ جا مختلف طبقا پيدا ٿي 
ويندا آهن ۽ هوءَ قومي حيّيت جو امتيازي شعور وڃائي ويھندي 
آهي . اهوئي سبب آهي جو سنڌي قوہ هميث. قومي سياست کي 
او ڀرائپ سان ڏٺو آهي . جيئن بنگالن جي قومي جنگ واري مرحلي 
۾ هي انھن کان نفرت ڪرڻ لڳا هئا. ٰ 
مي ذڪر ڪيل حزيي مان هيءَ حقيقت واضح ٿي وڃي 
ٿي ت سنڌي قوم جي معاشري ارتقاءَ ڪرڻ ڇو ڇڏي ڏني آهي. 
موضوع جي روح تي پھچڻ لاءِ هي سمجھڻ ضروري آهي 2 
اهي ڪھڙا اسباب آهن جنھن جي ڪري سنڌي قوم عمومن هندي 
تقدن جي ٻين قومن کان پوئتي رهجي ويئي آهي . 
منھنجي خيال ۾ هندستان جا اهي علائقا جيڪي ابتدا کان 
وي سياسي, سماجي ۽ حڪمراني جي عحربن ۾ تاريخي طور 
مرڪزي حيشيت حاصل ڪري چڪا هئا. جيئن ”دهلي ۽ لکنؤ.“ 
سنڌ انھن کان جاگرافيائي لحاظ کان ڪٽيل هئي, هن جو مرڪزي 
هندستان سان ميدائي رابطو ن هو. محدود رابطي جي ڪري هن جو 
سياسي ۽ سماجي تجربو هندي عدن جي ٻين قومن کان محدود رهيو, 
پر هيءَ غلاميءَ جي عمل ۾ هندي عدن سان هڪ ڪريِ رهي . 
مارڪس جي چواڻي تت جيستائيبن ڪوب مسئلو انسان جي شُعور 
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۾ ان ايندو آهي, تيستائين هو جبري هوندو آهي ۽ جڏهن هو شعور 
جي دائري ۾ اچي ويندو آهي ت اختياري ٿي ويندو آهي ۔ هن 
حوالي کان اسان کي پنھنجن ڪاوشن کي جاري رکڻ لاءِ حوصلو 
ملي ٿو. ان ڪري جو اسان پنھنجي نقص کي شعوري طور 
سمجھي ورتو آهي ۔ پر اهو سڀِ ڪجھ تڏهن ٿي سگھي ٿو 
جڏهن مسئلي ۽ سمجھ ۾ فطري نسبت قائم ٿي سگھي ۽ جاگرافيائي 
هيئت جا مادي اثرات ۽ هزارين سالن جي تلڂ تاريخي واقعن, جنھن 
شڪل ۾ هن قوم جي تحت الشعور تي پنھنجا اثر مرتب ڪيا آهن, 
جنھن کان عادتون ”آميزش“ جو روپ ڌاري عضوياتي شُڪل 
اخٽيار ڪري ڇڪيون آهن. 

لفظ اميزش مان اسان جي مراد هيءَ آهي ن انساني ذهن جي 
هيءَ فطري خصوصيت رهي آهي ت هن کي جھڙي بر نوعيت جي 
عادتن جي ”پيريڪٽس“ ڪرائبي ت هو ان جو عادي ٿي ويندو ۽ 
جڏهن لاتار پريڪٽس سان عادتون استحڪام حاصل ڪري 
وينديون آهن ت هو پنھنجو اظھار عضوياتي شڪل ۾ ب ڪرڻ 
لڳنديون آهن. مثلا جڏهن ڪوب فرد هٿ جي هنر سکڻ جي 
شروعات ڪندو آهي ت ان مرحلي ۾ سکڻ جو عمل شعوري هوندو 
آهي ۽ ٿوري ب ڌيان هٽائڻ سان غلطي يقيني ٿي ويندي آهي . پر 
جڏهن لڳاتار پريڪٽس سان هو پنھنجي فن تي عبور حاصل ڪري 
ويندو آهي ت پوءِ دوران عمل ۾ هو ڪنھن سان ٫‏ مخاطب هجي , 
هٿ تنهننخر باڻ گلغرت[. نتيجا ڏئي ڇڏيندا آهن. توهان 7 
۾ ماهر درزي يا ڪنڀار کي ڪم جي دؤران ڪچھري ڪندي 
ڏنو هزندو حاصل مقضد يڪان عادت نعڻ ان دمَن: لگاثار 
متاثر ٿئي ٿو ان کي عضوياتي شڪل ڏئي ڇڏيندو آهي جنھن 
کي اصطلاح ۾ ”آموزش“ چئبو آهي . هينئر اسين پنھنجي موضوع 
تي وايس ٿا اچون. 

سنڌي قوم جي جاگرافيائي بيهڪ ۽ غلاميءَ جي هزارن سالن 
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جي تاريخي پريڪٽس کان غلامہ رهڻ جي غادت ن صرف ذهني 
بلڪ عضوياتي روپ ڌاري ڇڪي آهي, جنھن کان مسئلي جي 
سنگيني واضح شڪل ۾ سامھون اچي ٿي . ان ڪري جو ان نقص 
جڪ 
بلڪ ان لاءِ خود پريڪٽس جي ضرورت آهي . نوان لاڙا ۽ نئين 
سوچ ايندڙ نسل کي اهڙيءَ شڪل ۾ منتقل ڪئي وڃي, جنھن 
کان ماضيءَ جا تلخ نفسياتي رجحان انھن جي ذهنن تي مرتب ن ٿين. 
جيئن انهن ۾ فطري طور خود اعتمادي ۽ بلند حوصلو پيدا ٿي 
سگھي . جنھن سان هان ۾ قومي حيٍثيت جو امتيازي شمعور پيدا ٿي 
سگھي ٿو. هي وسيم تر رجحان تڏهن پيدا ٿي سگھي ٿو جڏهن 
هن قومہ جي ذهين افليٽ انتھائي خلوص ۽ منصوب بنديءَ سان 
مستقل طور ڪورس جي شُڪل ۾ هڪ ڪرو عمل ڪري ۽ مسئلن 
کي تاريخي پسمنظر ۾ سماجي سائنس جي مطابق اهڙي شڪل ۾ 
پيئش ڪري جيئن هو خود آهن. ان ڪري جو جيستائين هن قوم 
جو فطري رجحان, واقعات جي اصل نوعيت کي شعوري طور ن 
سمجھندو تيستائين هن ۾ اجتماعي خود اعتمادي پيدا ن ٿيندي. 
جيئن ڌاڙيل فيئڪٽر ۽ پميلز پارٽيءَ سان دلچسپيءَ جا حقيقي 
ڪارڻ ڪھڙا آهن؟ ان متعلق جيستائين سنڌي قومہ جي ڪردار 
کي نفسياتي طور مطمئن ن ڪبو تيسٽائين هيءَ قوم پنھنجي سوچڇڻ 
جي غلط عمل کي تبد يل ن ڪندي ۽ ن هيءَ پنھنجي روايتي عادتن 
تان دستبردار ٿيندي, جڏهن ت سنڌي قوم جي ذهين اقليت هان جي 
سوچڻ جي غلط انداز کي درست ڪرڻ ۾ فڪري طور ناڪام وئي 
اه . 
”.. قت هيء آهي ت ڌاڙيل فئڪٽر ۽ پيپلز پارٽي ٻ اهڙا 
رجحان آهن, جنھن کان لاشعوري طور سنڌي قوم پنھنجي بقا جي 
جنگ لڙي رهي آهي . 
ڌاڙيل فئڪٽر, جنھن متعلق عام راءِ هيءَ آهي ت هي رجحان 
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وڏيرن ۽ پوليس جي منفي روين کان نوا وٺي ٿو مڪمل طور 
صحبح ن ٽو لگي. وڏيرن ۽ حاڪمن جو منفي رويو ان صرف سنڌ 
بلڪ قدن هند ۾ قدم زماني کان وٺي هڪ ڪرو رهيو آهي . 
هندي قدن عمومن ڌارين جي حملن جي تاريخ جو بسمنظر رکي 
ٿي .' هي هميثہ راجائن ۽ مھاراجائن جا غلام رهيا آهن ۽ آخر م 
انگريزن جا. پر سنڌ ۾ ڪرائيم جو فوري رجحان خصوصن موجوده 
دؤر ۾ هڪ رنگي قوم هيٺ غلام رهڻ ڪري, احساس محروميءَ 
جو نتيجو آهي . ان ۾ سنڌ جي مستقل روايتن جو ايترو عمل دخل 
نہ آهي جيترو تاريخ جي فطري خر هو 
جي فطري جنگ لڙندي آهي . ڊارون جي نظريي ”جھد للبقا“ جي 
مطابڻ جيڪڏهن فطرت ۾ دشمڻ, جنگ ۽ وبا جھڙيون بيماريون ن 
هجن ها ت هڪ نوع جو تعداد ايٽرو وڌي وڃي ها جو سطح ارض تي 
ڪنھن ب ٻيءَ نوع کي پير پائڻ جي جاءِ بر ان ملي ها. جنھن جي 
نتيجي ۾ سطح ارضص تي زندگيءَ جو نوعي بيلنس, قائمہ ن رهي 
سگھي ها. نوعي بقا جي هن سلسلي کي ڇالو رکڻ لاءِ فطرت جو 
هي خودڪار نظام ڪن حالان ۾ ضابطن ٺاهڻ وارو سماجي روپ 
اختيار ڪري وٺندو آهي ۔ ۽ هي هڪ گذيل پسمنظر کان اڀريل 
قومن ۽ قبيلن جي لاشعوري حرڪتن کان عجيب شُڪل م۾ بقا جي 
جنگ لڙائيندو آهي, جنھن عمل کان اهي قومون ۽ قبيلا شموري 
طور واقف ن هوندا آهن. جيئن سنڌ ۾ ڌاڙيل فئڪٽر, سنڌي قوم 
جي تحت شعور ۾ هي احساس پيدا ڪري ڇڪو هو ت ڌارين جي 
وڌندڙ | بادڪاري هن جي قومي وجود کي ختم ڪرڻ جو باعٹ 
هڪ اهڙي قوم جنھن جي سياسي ۽ سماجي تحربن کان 
مسئلا اگتي نڪري ڇچڪا هجن اهڙي حالت ۾ قوم پنھنجي وجود 
جو دفاع شعوري طور گھٽ بلڪ فطري ردعمل سان وڌيڪ ڪندي 
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آهي . ڌاڙيل فئڪٽر کان ڪيترا ب صدما ڇو ن مليا هجن پر ساگي 
وقت هيءَ ہ حقيقت آهي ت آندرون سنڌ ۾ ڌارين جي وڏندڙ آ باد 
ڪاري رڪجي وئي, ن ت اسان سن م پنھنجو چيف منسٽر بين 
چونڊائي سگھون ها ۽ اهي ساڳيا جذبا پيپلز پارٽيءَ کي ووٽ ڏيڻ 
جي نفسياتي پسمنظر ۾ ڪار فرما آهن. 

پر اسان اهڙي فطري رجحان سان شعوري سمجھوتو ن ٿا ڪري 
سگھون. ان ڪري جو اسان سمجھون ٿا ت جڏهن بقا جي فطري 
جنگ ڪوب منطقي نتيجو تن ڏئي سگھندي آهي 90 ان 
 .‏ ند جن سان سان جو 
قومي وجود همي لاءِ ختہ ٿي سگھي ٿو. ان لاءِ ضروري آهي ت 
فطري دفاعي جنگ کي شمعوري شڪل ڏيون. ڪرائيہ ۽ ووٽ جي 
فطري رجحان کي سياسي تنظيم جي شڪل ۾ شعوري طور كُي 
اچونِ ان ڪري جو اچ ب واضح طور سنڌي قوم شعوري حوالي 
کان قوم پرسٽيءَ کي قبول ن ڪيو آهي. عمومن جيڪا قومہ 
پرست دانشورن کي شُڪايت هوندي آهي ت ڌڙي بندي یا اهڙي 
نوعيت جي ٻين غلطين جي ڪري سنڌي قومہ قومي سياست کان 
مايوس ٿي وئي آهي . منھنجي خيال ۾ سوچڻ جو هي انداز مڪمل 
طور حقائق جي ترجماني نہ ٿو ڪري. حقيقت هي آهي ت ڪاوڙ پا 
ناراس ٿيڻ هڪ لاظ کان تاريخ جو مُّبت انقلابي ڪردار ب آهي. 
ان حاظ کان ائين سمجھڻ بر گھرجي ت جيڪڏهن سنڌي قومہ قومي 
اگواڻن جي حرڪٽن تي ڪاوڙجي رهي آهي ت پوءِ يقين هوءَ 
نفسياتي پھلوءَ کان قومي سياست تي شعوري طور آماده ب ٿي رهي 
آهي ۔ جيڪا صورتحال سنڌي قومہ جي روين ۾ محسوس تن ٿي 
ٿئي . بس جيڪڏهن هيءَ ناراض ٿئي ٿي ت غنيمت سمجھڻ 
گھرجي . منھنجي چوڻ جو مطلب هي قطعي ن آهي ت غلطي ڪو 
منفي پھلو ن ٿي رکي بلڪ منھنجو چوڻ هي آهي ت سنڌي قوم 
پنھنجي قيادت متعلق غلطي واري زاويي کان ن ٿي سوچي , هيءَ 
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انھن سان سعمت ٿيڻ ن ٿي گھري, هي انھن کي نظرانداز ڪرڻ 
کي اوليت ٿا ڏين. دراصل تاريخ ۾ لڳاتار ناڪامين کان جيڪي 
مايوسين جا اٿر هن جي تحت شعور تي مرتب ٿيا آهن, انھن کان 
هيءَ لاشعوري طور پاڻ کي هي باور ڪرائڻ ۾ ڪامياب ٿي ويئي 
آهي ت نوس تاريخي ڪردار مان ڪوب مّبت نتيجو ن نڪرندو! 
هيءَ ناراض ن آهي ۽ ٿيڻ جي ضرورت ٫‏ محسوس ن ٿي ڪري ان 
ڪري جو ماضي ۾ نتيجن ن ملڻ ڪري هيءَ اجتماعي عمل کان 
يچ 
ڪاب اهڙي سياست جيڪا فوري منافعي کان خالي هجي ن ڪندي.. 

ساڳي وقت هڪ ٻي پھلوءَ کي ب سامھون رکڻ نھايت 
ضروري آهي ت قومي سياست جا اڳواڻ انقلاب جو تعارف, سياسي ۽ 
انقلابي فلاسافي کان ڪرائن. جڏهن ت هي انقلاب جي سکيا ۾ 
ادب, موسيقي ۽ شاعريءَ جو بيجا استعمال ڪري رهيا آهن. دراصل 
موسيقي ۽ شاعريءَ جي حساس جذ بن ۾ انقلاب کي هڪ اهڙي 
قومہ جي سامھون پيش ڪرڻ جيڪا خود ٿُڪجي,م مايوس ٿي تال 
۽ تبلي جي سرور م پٺاھ ورتي آهي ۔ اها شاعريءَ ۽ موسيقيءَ جي 
ذريعي انقلاب سکڻ جو عمل ان ڪري سگھندي, ڇو ت موسيقيءَ 
جو سرور تاريخي فرار کان جڏهن ڪنهھن قومہ جي نفسياتي پناھ 
گاھ بتحي ويندو آهي تڎڏهن ان مان موسيقيءَ جي ذريعي عُات 
حاصل ڌ ٿي ڪري سگھجي ۽ ذ ان عمل کي سائنس جي تلاش 
چئي سگھجي ٿو. 

ڪڌ ڪا ال نر ناهوت 
ذهين اقليت جي صلاحيتن تي منحصر آهي ت هو سنڌي قوہ جي 
ساري وايومنڊل کي سامھون رکي اهڙي پاليسي ترتيب ڏين جيڪا 
هن قومہ جي تاريخي واقعات سان جڙيل ”نفضسيات“ کي سماجي 
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ات 


”مھاجريت“ کي تقويت ڏيڻ جي يس منظر م سامراج جي 
سياسي فلاسافي ڪارفرما رهي آهي ۔ هي سامراجي پاليسي ساز 
اداري جو اهو سياسي ڪيس آهي, جيڪو ڪنھن مرحلي ۾ 
سوشلزمہ کي روڪڻ لاءِ غير طبقاتي سوچ کي لساني سوچ ۾ منتقل 
ڪرڻ جو ذريعو بٿيل هو. تڪ هن اڪ 
کان ڪافي حد تائين غير ضروري ٿي چڪو آهي ۽ ساڳئي وقتٽ 
بنگال جي علحد گي .0 
بلڪ الٽو هن جو وجود بنجاب جي مستقل مفادن جو ضد بتجي 

پر سوچڻ جو هي انداز ت مھاجر استعمال ٿيڻ ۾ صرف ٻين 
جي ضرورت رهيو آهي ۽ ان ۾ هن جي پنھنجي ڪاب دلچسپي با 
فطري حيثيت سبب بٿيل ن آهي, غلط ۽ غير سائنسي ٿو لڳي. هي 
جيڪو جيترا دفعا جهڙي ب شڪل ۾ استعمال ٿيو آهي يا ٿي رهيو 
آهي ان ۾ صرف استعمال ڪرڻ وارن جا مفاد ن هئا. بلڪ هن جي 
مفادن جي تڪميل بر انھن وٽ استعمال ٿيڻ م۾ يوٿيده هئي يا 
آهي. اق دا ڳالھ:آهيئ. هن جي. اهر رخ اي هلي َر 
فطري ثابت ٿئي ۽ ڪنھن ٫‏ نتيجي ڏيڻ کان سواءِ مھاجريتٽ 
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ڪنھن وڏي تاريخي صدمي جو سُڪار ٿي وڃي. مھاجرن جي 
سياسي دلچسپي جيڪا مھاجريت جي نالي جدا صوبو يا ملڪ ٺاهڻ 
جي خواهش تي منحصر آهي , جنھن کان هنن جي لساني سس جي 
تڪميل ٿئي ٿي, جيڪو سسئلو دراصل ت پييلز پارٽي جو آهي . 
مسلم ليگ جو ۽ نہ پاڪستان جو. بلڪ هي بنيادي طور سنڌي قوہ 
جو مسئلو آهي. هڪ اهڙي قوہ جو جيڪا پنھنجي قومي حيثيت 
جو امتيازي شعور وڃائي چڪي آهي . جنھن جي ڪري هن اصولي 
سياست ۾ دلچسپي ن ورتي, فوري ۽ ذاتي منافعي خوري ۾ جنون 
جي حد تائين سُڪار ٿي وئي . نتيجتا هن جي سياسي تحربي کان 
مسئلا گھڻو اڳگتي نڪري ويا 

سنڌي قوم متعلق اهڙا تحزيا اسان پنھنجي ڪيٽرن مضمونن ۾ 
ڪري چڪا آهيون. تنھن ڪري اڄ جي مضمون ۾ تصوير جي 
ٻئي رخ تي ڳالھائڻ جي ڪوشش ڪنداسين, ت سنڌي قوم جو غير 
فطري حريف ”مھاجر“ خود پنھنجي معاشرتي وجود ۾ ڇا آهي ؟ 
۾ هن جي موجود نسياتي سوچ ڪھڙو يس منظر رکي. ٿي) جنھن 
جا لازمي نتيجا ڪھڙا نڪرندا؟ حقيقت هيءَ آهي ت معاشرتي 
نيڊ باتوڻ؛ آهن .ٹاهي اڪھري. ره سڪلل. ۾ سامھوڻ :ان يل آهي 
مُّبت پيا منفي بھلو رکنديون هجن خاندانِ, جماعٽ يا قوم جي 
نفسيات, سوچڻ ۽ سمجھڻ جي ڪردار کي نوان لاڙا نوان رخ ڏيڻ 
جو بنيادي سبب بٿيل هونديون آهن. ان حوالي کان هن سچائيءَ 
کي َ ب نظر انداز نڻو ڪري سگھجي ت هندستان جي ورهاست سان 
جن خاندانن کي ), جيڪي ڪنھن ن ڪنهن وسيم تر لساني طبقي 
سان تاريخي طور جڙيل هئاِ هحرت جو عربو ٿيو. جنھن ڪري 
انھن جي پهرين, معاسّرتي شُڪل, ضرور متاثر ٿي هوندي. هي 
سمجھڻ خصوصا سنڌي قوم لاءِ نھايت ضروري آهي ت انھن تحربن 
کان ”مھاجر نفسيات, ڪھڙي رخ ۾ جڙي, جنھن کان هوءَ ڪھڙن 
زاوين کان سياسي ۽ سماجي رخ اختيار ڪندي. پر انھيءَ کان 
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پھريون هي سمجھڻ ضروري آهي ت معاشرتي تب يليءَ کان ڪيئن 
۽ ڪھڙي شُڪل م۾ نفسياتي رخ جڙن ٿا. ان متعلق مان هڪ قبيلي 
سان اهڙي نوعيت جو ٿيل واقعو پيش ٿو ڪريان) جيڪو هحرت 
جي جبري عمل ۾ پنھنجون صلاحيتون وڃائي ويٺو هو. هي حوالو 
”ڪولن وسن.“ جي ڪتاب ”انسان هڪ مجرمانا تاريم“ مان 
ورتل آهي . 

ڇا ٿيو جو ٻي جنگ عظيم کان پوءِ حڪومت برطانہ 1.1 
قبيلي جي ماڻھن کان انھن جو پھاڙي علائقو, ڀالتو جانورن جي 
افرائّش ۽ سُڪار جي غرض کان خالي ڪرائي انھن کي بدلي ۾ 
اهڙو علائقو ڏنوِ جتي برسات قام گھٽ پوندي هئي . ان جو نٽيجو 
هي نڪتو ت بک ۽ افلاس جو اهڙو مرحلو سامھون آيو جنھن ڪري 
قبيلو ڪيٽرن انساني خواصن کان محروم ٿي ويو. ٻارن کي صرف 
ٽن سالن تائين ڀاليو ويندو هو. جنھن کان بعد هن کي اڪيلو 
خوراڪ جي تلاش لاءِ ڇڏيو ويندو هو. ڪراڙن ۽ بيمارن کي بک 
۽ اڃ جا تسي ڏئي ماريو ويندو هو. هر هڪ شخص صرف پنھنجن 
ضرورتن جو غلام بڻيل هو. راٿ جي وقت جڏهنڻ قبيلي جا ماڻغو 
باھ جي چوڌاري ويندا هئا ۽ جيڪڏهن اتفاق سان ڪنھن ٻار جو 
هٿ باھ ۾ سڙي پوندو هو جنھن کان هو دانھون ڪرڻ لڳگندو هو ت 
قبيلى جا ماڻھو ٽھهڪ ڏيڻ لگندا هئا ۽ ان ٻار جي ماءُ ان خيال کان 
خوش ٿيندي هئي ت ان جي ٻار جي سبب ڪري قبيلي جي ماڻھن 
کي ٽهڪ نصيب آٿيو. جيڪڏهن ڪا اهڙي خوراڪ وافر حالت م 
ملي ويندي هئي, جيڪا گھڻو وقت رکڻ کان پوءِ کائڻ جھڙي ن 
رهندي هئي ت هو ڊؤُ ڪري کائيندا هئا ۽ وري التيون ڪري 
ڪڍ نا يا ډحڅل ڍر كاڻ سگھون. 

حاصل مقصد ت معاشرتي تبديلي منفي يا مبشت شڪل ۾ 
قومن ۽ قبيلن جي لارن ۽ سوچن. ۾ نوان نفسياني. رخ جِبري طور 
پيدا ڪري ٿي. جيئن ت اهڙي تبد يلي خطي جي موسم. ۱ بھوا پا 
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وسيلن جي کوٽ کان سواءِ ٻيا بھلو ب رکي ٿي . فطرت خود 
غرض آهي یا نِ پر حقيقت هي ب آهي ت بک ۽ افلاس کان سواءِ, 
ثقافتي صدمو ب انسان جي نفسياتي ڪيفيٽ کي خطرناڪ حد تائين 
متائر. اڪِري. ٿو اهڙي. ط ري امعاضر تي. تب يلي . مان هڪ تُڪل 
اهڙي ب جڙندي آهي, جنھن جي پس منظر ۾ تب يليءَ جو بنيادي 
محرڪ واقعاتي ب هوندو آهي . جيئن هندستان جي ورهاست دوران, 
اوج ات درا ڪي اق ايند افثل جاپ لاش انغن 
فردن, انھن ماڻھن جو ڪيو. جيڪي ڪجھ دير پھريون هڪ ٻئي 
جا دوست ۽ هڏ ڏو کي هيا. جن جا ٻار گھتين جي چوراهن ۾ گڏ 
رانديون كيڏندا هئا. نتيجتا صدين جو قائمہ ٿيل اهو اعتماد هڪ پيل 
مم اخخالم ٿي ويو. جيڪا صورتحال هندستان ۾ مھاجرن کي بيّش 
آئي. ان کان نز صرف هنن ملڪيٽون ۽ زندگيون وڃايون بلڪ هن 
جي عزت ٫‏ محفوظ نن رهي. اهڙي واردات کان پوءِ وطٰن جي 
تبد يلي جنھن نفسياتي شڪل ۾ سامھون آئي ان م شُڪ جو عنتصر 
بنيادي حيثيت اختيار ڪري ويو. جنھن مھاجرن جي عُت السعور 
۾ مستقل حيثّيت ڌاري ورتي. جيڪو اثر مخصوص پالناءِ تربيت ۽ 
ترغيب کان هن جي نسل ۾ منتقل ٿيندو رهيو. نتيجتا اچ جو مھاجر 
شڪ ۽ تخريب جي ذهني دٻاءَ کان مُات حاصل ن ڪري سگھيو. 
تنھن ڪري حالان ۽ رين تي اعتماد ڪرڻ جو جذ بو هن وٽ 
موجود ن رهيو. اوچتو ڪجھ ب ٿيڻ جي خوف, جنھن ڊپريشن جو 
هئن کي شُڪار ڪيو, ان جو نتيجو هي نڪٽو ت ان کان پھريون جو 
هو ڪنھن واقعي جي صحتيند تصد بين ڪن, هي خود ڪنھن 
سنگين واقعي جا مرتڪب ٿٿي ٿا وڃن. لفظ ”ڌاريو“ هنن لاءِ واقعي 
جي علامت بٿجي ڇڪو آهي . مان ڪن ڏاهن مھاجرن کي هي باور 
ڪرائڻ ججي ڪوشش ڪئي ت اصل خطرو پنجاب کان آهي . توهان 
۽ اسان جا مفاد هڪ جھڙا ۽ گڏيل آهن. تنھن ڪري اچو ت گڏجي 
انھن سان منھن ڏيون, پنجاب جي غير اصولي بالادستيءَ کي رياست 
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مان خاتم ڪريون. هان ڪجھ دير شڪ سان مون ڏي تڪيندي چيو 
ت پوءِ توهان تي ڪھڙو يقين آهي ت توهان اسان کي نن ڪڍندا؟ 
حاصل مقصد ت هي واقعاتي لا کان معاشرتي تب ڀليءَ جي 
ڪري ان حد تائين شڪي مزاج ٿي چڪا آهن, جو تاريخ جي 
جدلي اصولن تي ب هئن جو اعتماد ن رهيو آهي . هي مسئلو ان وقت 
وڌيڪ خوفناڪ شڪل اختيار ڪري ويو جڏهن مھاجر شڪي 
مزاج هجڻ سان گڏ لساني نرگسيت جو شڪار ٿي ويو. هو ن 
ڪنھن تي اعتماد ٿو ڪري ۽ ن ڪنھن کي پاڻ جھڙو ٿو 
.ها بي ت پاڪستان ي جنھن 
ي ”سن“ کي هن سڪونٽ لاءِ اتتخاب ڪيو اتي جا رهواسي 
انتھائي سادا, رحمدل ۽ مھمان نواز هئا. جيڪو هنن ۾ تاريخي نقص 
هو سو هي هو ت هي پنھنجي قومي حي‫ّيت جو امتيازي شعور ن پيا 
رهن نن ڪر هن افتقاحز اطټشيق بي السالي.تٿخصن. هي بجاو 
سنڌي قوم جي مستقل بدنصيبي ان وقت وڌيڪ خطرناڪ 
شڪل اختيار ڪري ورتي, جڎڏهن مھاجر طبقي واضح حالتن ۾ 
رهانش لاءِ سنڌ جي شھرن جو انتخاب ڪيو. جنھن جو فطري نتيجو 
هي نڪتو ت سن جي معاشري جو لساني مزاج هڪ ڪرو ن رهيو ۽ 
ضم ٿيڻ جا فطري چانس پنھنجي اثرانداز ٿيڻ کان مفلوج ٿي 
ويا. 
تاريخ جو هي منفرد بھلو سنڌ ۾ هڪ نئين تحربي جي حيثّيت 
ص‬ سامھون ۱ يو اهي ۔ منھنجي خيال ص تاريخ جي اندر اهڙي 
صورتحال پھريون دفعو سامھون أټّټن آهي تن هڪ خعطي جي اندر 
شھرن تي هڪ لساني, طبقي جو تسلط هجي ۽ ٻھراڙين تي ٻئي 
طبقي جو. جڏهن ت ٿھرن ۽ ٻھراڙين جو انحصار هڪ ٻئي تي 
هوندو آهي . شھري سماج, صنعتي اثرات کان تربيت ورتل هجڻ 
جي ڪري+ر سياسي ۽ سماجي يا ٽيڪنالاجي , جي عمل ۾ ٻھراڙين 
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کان وڌيڪ رياست جي اندر بھٽئر ڪردار ادا ڪندو آهي. پر 
جيڪڏهن انھن شھرن جو ان خطي جي ٻھراڙين سان لساني ٽڪراءُ 
ٿي وڃي ت بقين سُھر پنھنحي فطري خصوصيت وڃائي ويھندا 
آهڻ۔ انڻ جا ضباق مان .هر ڏيڪتالاي جا تار نيل ٿي 
اهڙڑي اڪٽاهٽ جو شُڪار ٿي ويندا آهن, جنھن مان جيڪڏهن 
هوندي آهي , جنھن جو ڪوب نصب العين ن هوندو آهي . اهڙا شھر 
محرمن جي وڏي ۽ اعليٰ تربيت گاھ ثابت ٿيندا آهن. اهڙا شھر 
جيڪي پنھنجن ٻهراڙين کان سماجي ۽ سياسي رشن کان ڪيل 
هوندا يقينا انھن ۾ فرد جو ڪردار ڇڙيا گھر جي جانورن وانگر 
محدود سي پنهنجي عام فطري حالتن جي نسبت کان تبديل ٿي 
ويندا آهن ۾ شھر جي صورتحال ۾ فطري اظھار جا ڪيٽرائي رستا 
بند ٿي ويندا آهن. شھرن جي سماجي نتيجن ۾ جيڪا خصوصيت 
تايان 3 ويندي آهي. اها هڪ وڏي تشد ۽ گروھ بندي جو سبب 
بڻبي آهي. هڪ اهڙي گروھ بندي جيڪا قد ماڻھن کي نظر 
انداز ڪرڻ جا جذبا رکندي آهي. چيو ويندو آهي ت شايد هٽلر 
بھودين جو قتل عام ن ڪرائي ها جيڪڏهن يھودي پنھنجن 
اند روني گروهي جذ بن م هڪ ٻئي سان محبت ڪرڻ وارا ۽ مقامي 
ماڻھن کان واضح حالت ۾ جدا رهڻ جو رويو اختيار ڪيل ن هجن 
ها. 

هن مضمون جو مقصد. صرف هي واضح ڪرڻ آهي ت معاشرتي 
تبد بليءَ کان مھاجرن جي نفسيات, شُڪي مزاج, خود غرض ۽ 
لساني نرگسيت جو ان حد تائين شڪار ٿي چڪي آهي جو هي. 
تاريحي رشن کي نفسياتي بھلوءَ کان سمجھڻ جي فطري صلاحيت 
۔ وڃائي ڇچڪا آهن. جنھن جي نٿتيجي ۾ سنڌي قومہ جو مستقبل 
اهڙي شڪل ۾ متاثر ٿيو آهي, جنھن کان هو سياسي رخ متعين 
ڪرڻ ۾ غير يقيني صورتحال کان محات حاصل نٿا ڪري سگھن ۽ 
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خود مھاجر کي سنڌ جي اسٽريٽ يوزيشن تائين محدوديت, سنڌ 
جي ن صرف ساني مزاج کان ٫يري‏ رکيو بلڪ ٻھراڙين سان 
معاشرتي رابطي ۾ ن رهڻ جي ڪري هن جو شھري ڪردار 
ايبنارمل بر ٿي ويو, جنھن جي سڌرڻ جي ڪاب توقم نہ آهي . ان 
ڪري جو هنن ۾ ضم ٿيڻ جا واضح طور ” جدا حيثيت ملي وڃڻ 
جي ڪري“ فطري چانس محدود ٿي چڪا آهن. ھر ۽ 
ٻهراڙيون, جدا لساني گروين ۾ هجڻ جي ڪري رياست جي اندر 
هڪ ڪرو تا دا ادا نٿا يي سگھن. ټَّ ٿا کي 
ورهاست جاگرافيائي تقاضائن کان اهڙي شُڪل جي آهي ٌ 
جيڪڏهن ان جو ڪوب حصو مھاجرن کي ورهائي ڏجي ت باقي 
حصي م سنڌي قوم ڪھڙيءَ بر حالت م ينھنحي وجود جو عغفظ 
ڪري سگھي . 

هڪ انمراي. اصبور تال نهن اي هڪ ڪري, بات ڪرهان ۽ 
ضم ٿيڻ جي ڪاب فطري ڪل باقي ن رهي هجي ت پوءِ آئين 
سمجھڻ وڌيڪ حقيقت جي مطابق آهي ت تاريخ سنڌي قوم تي 
جنگ مسلط ڪري ڇڪي آهي, جنھن ۾ سنڌي قوم لاءِ آخري 
مورچي طور ٻھراڙين جي حيّيت باقي آهي . 

هن وقت تائين ت پنجاب جي مستقل مفاد خودڪار حالت ۾ 
اسان جو دفاع ڪيو آهي, پر هي ذميواريون بين الاقوامي تبد بلبن 
جي پيش نظر يقينا اسان ڏي منتقل ٿي رهيون آهن. ايجنسين جي 
روحاني پيٽوا پنجاب, جو پاليسي ساز ادارو عالمي سياسي تب يلين 
جو ڪنھن حد تائين آدراڪ ڪري ڇڪو آهي) لهاذا هن جي 
قائمہ رکڻ لاءِ مصنوعي شڪل ۾ سنڌي قومپرستي ءَ کي سامھون 
آڻي جڏهن ت اسان جي مسئلن جو حل: ڪنھن حقيقي وجود کان 
ڪن ڌو گي رهاظ ان يا نچ 
صلاحيت) سنڌي قوم جي انقلابي معاشري ۾ ڪپتري قدر موجود 
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ڪا نڪ الا ٽي 
جو هي ادراڪ ڪري سگھن ها ت هن وقت اناد يقينا ٿي چڪو 
0 ڇ ٍ 

لھاذا جيڪڏهن هي باور ہ ڪري وٺجي ت سنڌي قوم جي 
اعليٰي قيادت يا معاشري جي حيثيت تبديل ٿي, اعليٰ تاريخي 
ڪا ٫‏ ادا ڪرڻ سکي 9 تڏهن ٫‏ هن ”0 کان تاريخي 
طور انڪار ن ٿو ڪري سگھجي ت هو مھاجرن کي گڏ کي هلڻ 
کان سواءِ پنھجا مستقل علاتائي سسئلة حل ن ٿا ڪرائي سگهن. 
تنھن ڪري سنڌ جي مجموعي صورتال جو اعليٰ تاريخي ڪردار.ن 
صرف سنڌي قوہ جي سڌذرڻ سان وحود حاصل ڪندو بلڪ مھاجر 
طبقي کي ب بنيادي طور پنھنجي معاشرتي نفسيات کي تبديل 
ڪرو پوندو. جڏهن سنڌ جا شھر ۽ ٻھراڙيون هڪ ڪرو سياسى ۽ 
لساني ڪردا !دا ان ڪنديون تيستائن سنڌ جا مسئلا پٿھٿحي سل 
پ7 سائنسي رخ اخنيار نز ڪندا. ِ‫ 


1 1 ڪا 31 * هپ ۽ كخَ گ ا1 
ح من اسان جي سامشول قصدرفب حو ڪو بمون رح ايندو ا هي 


با پراڻي بھلوءَ کي ڏسڻ جو ڪو نئون زاويو ملي ويندو آهي . 
تڏهن يقينا انسان جو ذھن فطرت جي نئن رڂ کي ماحي جي تحربن 
مان سمجھڻ جي ڪوشش ڪندو آهي. جنھن کان فڪري دنيا م 
انقلابي تبك بليون روا ٿينديون آهن. امڙي طرح نا مم مھاحرن 
جي لساني لاڙن کان سوچڻ جا جيڪي نوان لاڙا پيدا ٿيا آهن انھن 
جي مّبٺ تبد يلي کان سواءِ سنڌ ڪو, تاريخي ڪردار اداا نز ڪري 


سج 
1 
ري 


قومون ڇا آهھن؟ 


هڪ ڻه ّ ٍ اش ريو 


هن جديد سائنسي دؤر م٫‏ قونون ڇا آهن؟ جو فڪري سوال, 
فڪري دنيا ۾ سڀ کان وڌيڪ اڀريل آهي. خصوصا غلام قومن ۽ 
غلام سماجن م هن مسمُلي جي باثائدي, فلاسافي بنبادن ٿي 

ان خيال کان اسان پنھنجي مضمون ۾ قومن جي ماهيت تي , 
خالص سائنسي ۽ فطري اصولن جي مطابق تجزيو ڪيو آهي. مقصد 
کي واضح ۽ چٽي ڪرڻ خاطر اسان مضمون ۾ ڪيل بحت کي 
هيُين سوالن ۾ ورهائي لکيو آهي ٫‏ 

1۱ ڇا قومي وجود فطرت جو آفاقي اصول آهي ؟ 

2 قؤمن ‏ (شتراڪيٿ نيا حډلباتي اسنزل.َ ” 

3_ قومن جا آفاقي اصول ۽ انساني ذهن. 

4_ انساني ارتقا لاءِ مسٽقبل ۾ قومن جو وجود ڪيتري قدر 

ضروري آهي ؟ 
1- ڃا قومي وجوتح فطرت ڊو آقاقي اصول آهفس؟ 
ڪجھ وقت پھريون برطاني جي هڪ ڏاهي ڊاڪٽر برڪ کان 
اهو سوال پڇيو ويو ت قومون ڇا آهن. آ 
هن ٻڌايو تہ_ قومي نظربي جو تت هي آهي ت هوءَ ڪنھن 
فرد جي غرض يا مقص جي بجاءِ. مخصوص سماجي طبقي جي 
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غرضن يا مقصدن کي وڌيڪ اهميت ڏيندي آهي . هن چيو ت هيءَ 
ڳالھ ظاهر آهي ت موجوده دؤر ۾ قوميت جو نظريو هڪ سياسي 
طاقت جي حيْيت اختيار ڪري چڪو آهي, پر قومہ ڇا آهي ۽ ان 
جي سائنسي بنيادن تي ڪا واضح سرحد مقرر ڪرڻ ڏاڍو مشڪل 
آهي. هن چيو ت قبيلن ۽ پي وران وفادارين کي واضح ڪرڻ 
کان اڀريل آهن, هو پنھنجي متعلق هميش هڪ فرقي جي حيثيت 
سان سوچيندا آهن ۽ مجموعي طرح ٻاهران آيل ماڻھن کي ڌاريو 
تصور ڪندا آهن. هن چيو تن ””هيڪ قوم هڪ اهڙ. فرقو هوندي 
آهي جيڪا پنھنجي ذات جي باري ۾ باشمور هجي ۽ ان ۾ ان جو 
ڪردار انفرادي هحي .” 
هن چيو ت قوم عام طور تي قام وڏي ٿيندي آهي بلڪ 
لکن, ڪروڙن ماڻھن تي ب مشتمل هوندي آهي. جنھن ۾ مختلف 
طبقا شامل هوندا آهن. عمومن ڪنھن حد تائين مختلف علائقائي 
ثقافتون ٫‏ ان ۾ شامل هونديون آهن ۽ عام طور تي انھن قومن جا 
رن مذهبي ح‫ بنناين ۾ ورهايل هوندا آهن ۽ لساني طرح 
ڪنھن حد تائين مختلف علائقائي زبانون ب ڳالهائيندا آهن, پر اُنهن 
سڀني ڳالهين جي باوجود انھن جي ماضيءَ ۽ حال جي تحربن کان 
ڪا اهڙي ڳالھ ضرور مشترڪ هوندي آهي, جيڪا هن کي 
محسوس ڪرائيندي آهي ت هو هڪ آهن ۽ باقي ٻاهران آيل 
سڀِني ماڻھن کي هو ”غير“ تصور ڪندا آهن. هن چيو ت جيئن 
قومن جا چٽا اسباب گھڻو ڪري نظر ن ايندا آهن. ان ڪري اُن 
جي تعريف صرف ان جي عمل ۽ نتيجن کان ڪري سگھجي ٿي . 
آخر ۾ هن چيو ت ”هڪ قوم هڪ اهڙو فرقو آهي جيڪا ڪھڙن 
سببن جي ڪري ينھنخي حيثيت جو امتيازي ٿمعور رکندي 
آهي.“ 
احاصل ماقصد ت ڊاڪٽر بُرڪ صاحب جي. مخيال ۾ر قومن جي 
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ڪا واضح سائنسي توجيح ني ڪري سگھجي. بلڪ انھن جي 
وجود کي انھن جي عمل ۽ نتيجن کان محسوس ڪري سگھجي ٿو. 

پر جيئن ت اڄ جي هن جديد سائنسي دؤر ۾ ڪا سچائي یا 
ڪا فارمولا تيستائين قابل قبول ن هوندي آهي جيستائن هوءَ 
سائنسي حقيقت سان نسبت قائم ني ڪري. الٳ څا ما تت 
ڏيکاريل ڊاڪٽر برڪ جي قومن متعلق تريح اآڻ پوري ٿي لڳي . 
جنھن مان قومي وجود فطري یا آفاقي وجود ثابت نٿو ٿئي. ڇا 
قومي وجود غير فطري ۽ غير آفاقي عمل آهي؟ ن٫‏ بلڪ قومن جو 
وجود جدلياتي اصولن جي مطابن هڪ آفاقي عمل آهي . 

سعطح ارضص تي مادي تضادن کان جيڪي انساني گروهي تضاد 
پيدا ٿيا آهن؛ قوم انھن جي جدلياتي تريح آهي. مثلا سطلح 
ارض تي جيترا ب علائقائي ۽ جاگرافيائي تضاد آهن اوترا ثقافتي 
تضاد آهن ۽ اوترا ٻولين جا تضاد آهن ۽ اوترائي انساني گروهي 
تضاد آهن يعني اوتريون قومون آهن, فرض ڪي وت سطح ارض تي 
پنج هزار (5000) جاگرافيائي خطن جي شڪل ۾ تضاد موجود 
آهن. يعني سطح ارض تي پنج هزار اهڙا جاگرافي خطا آهن 
جيڪي هڪ ٻئي کان آ بھوا, زمين, موسم ۽ ٻين ڪيميائي بنيادن 
تي مختلف آهن. اهڙي طرح نوع انسان ۾ ب اُن نسبت کان ثقافتي 
تضاد ب پنج هزار آهن, ت ٻوليون ب پنج هزار آهن ۽ قومون ب پنج 
هزار آهن. ان ڳپ جو بيلنس جي حيثيت ۾ بيھڻ ثابت ڪري 
ٿو ت قومي وجود راج راڻيءَ جي ڪھاڻي ن آهي ۽ ن ئي حصول 
روزگار هن جو بنيادي محرڪ ٿي سگھي ٿو. بلڪ هي خالص 
مادي جو تخليقي عمل آهي . فطرت جي هڪ اسڪيم آهي . 
2- قو من ۽ اشتراڪيت ڊو جحليانس اضول؟ 

جدلياتي اصولن مطابق اندروني تضاد خارجي تضادن کان حئم 
وندا 1-0 خارجي مادي تضادن کان قومن جا معاشرني ء 
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سماجي تضاد جنم وٺندا آهن ۽ هو پنھنجي سماجي ماهيت جي 
لحانز کان خارجي مادي تضادن جو نتيحو هوندا آهن, جن 
مٿي ذڪر ڪري آيا آهيون, ان حوالي کان قومن ۾ اشتراڪيت 
قائر ڪرڻ لاءِ ضروري آهي ت انھن آفاقي تضادن ۾ ب اشتراڪيت 
قائم ڪجي (جنھن کان قومن جا سماجي تضاد جنم ون ٿا.) ظاهر 
آهى ت حدلياتى اصولن حى مطابن جڏهن خارحى آفاقي اتضاد لتم 
اتان اي 3 
ڇاهي ممڪن آهي؟ ڇا انسان مختلف خطن جي موسم, آبھوا ۽ 
ٻيبن ڪيميائي تضادن کي ختم ڪري سگھمندو؟ لا . پهاڙي 
علائقي ۾ رهندڙ انسان جي نفاست ۽ سوچڻ جي انداز کي ۽ پهاڙي 
علائقي ۾ رکي , ميداني علائقي جي سوچ رکندڙ فرد جي نفسيات ۽ 
سوچڻ جي انداز ۽ نفاست کي تبديل ڪري سگھجي ٿو. ان گالھ 
کي ڊارون جي هن مال مان وڌيڪ چٽو سمجھي سگھجي ٿو. 
جنھن ۾ هن چيو آهي ت جيڪڏهن نوريئڙي کان وڻ جي زند گي 
کسي ميداني زندگي ڏني وڃي ۽ ڪوئي کان ميداني زند گي کسي 
وڻ جي زندگي ڏني وڃي ت اهڙيءَ حالت ۾ هو پنھنجي نئين 
ماحول کي ڪيتري قدر قبول ڪري سگھندا؟ ظاهر آهي ت هو 
اق اي نج يا اي 
شڪل ۾ هو پنھنجي غير ساختي ماحول ۾ نٿا هلي سگهن. اهو 
عمل تڏهن ٿي سگھي ٿوجڏهن ڪوئي ۽ نوريئڙي جا چنبا ۽ پڇ ب 
مٽايا وڃن. ظاهر آهي ت قومن ۾ اشتراڪيت فطري بنيادن تي 
ته قالي ڪرالين اټئهي لي لاهن ٫قزي‏ نچ تعايفي ]افاڻي 
محرڪات جي تضادن ۾ اشتراڪيت قائم ڪرائي سگھجي یا قومون 
ڏهتن.ارلفا: ٻن : ڪنھن ااهري امرجلي بر داخل اٿ وڪن جنھن .او 
آفاقي تضاد انسان جي ذهني منشا ۾ رڪاوٽ پيدا ن ڪري سگھن. 
ظاهر آهي ت هي عمل حضرت انسان جي موجوده ارتقائي مرحلي 
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3- قومن جا آقاقي اصول ۽ انساني خشن 

جدلياتي اصولن جي مطابق قومن جو وجود آفاقي ثابت ٿيڻ 
کان پوءِ اسان يعني نوع انسان, ذهني طرح اهو قبول ڪريون ت 
جيئن ت قومي وجود آفاقي ۽ فطري عمل آهي , ان ڪري ضروري 
آهي ت اسان هميتّ قومن جي شُڪل ۾ ورهايل رهون. ۽ قومي انا 
پرستيءَ کي آفاقي عمل سمجھندي قومي نفرت کي مستقل ڀاليندا 
رهونم ۽ ڪوب خالص انساني اسّتراڪي بنيادن تي معاٿْرو قائہم ٿن 
ڪريون! ت پوءِ ڪھڙي ڪم جي اها ذهئي ارتقا جيڪا جاگرافي 
فرق ندين ۽ نالنَ جبلن سمنڍ ۽ موسمن جي فرق کي اورانگھي ن 
سگھي ! 

ُ‫ هيءَ هڪ واضح حقيقت آهي ت آفاقي تضادن کي ت انسان 
پنھنجي ذهني ارتقا کان ختم نڻو ڪري سگھي )۽ البت انھن آفاقي 
بضادڻ باغ جيڪڪن فرتي: سخانڻي اناد يندا ٿيا ان هن الفان) 
انھن کي ذهني ارتقا کان پنھنجي سماجي حالتن جي مطابق رخ ڏئي 
سگھي ٿو. هتي هڪڙو عجيب نوعيت جو فڪري سوال اُڀري ٿو ت 
ڇا حضرت انسان مستقل طور فطري يا آفاقي اصولن جي قيادت ۾ 
هلڻ, شعوري طور قبول ڪيو آهي؟ انسان جي ماضي ۽ حال جي 
مشاهدن ۽ محربن کي سامھون رکي تزيو ڪبو ت جواب انڪار ۾ ايندو. 

انساني ذهن هميہ قطري يا آفاقي قاعدن کي خصوصا هڪ 
قيدي جيان وقتي طور قبول ڪيو آهي ۽ پنھنجي شعوري ارتقا جي 
نشُٽر سان هميڻہ ڪائنات جي انھن اٽل اصولن کي جيڪي انسان 
97559999997 
ڪري رهيو آهي ۽ ڪنھن ح تائين پڻ ڪامياب ب ٿيو آهي. | 
حوالي کان ڪُزيو ڪري اڪ فطري 3 
ڇو محتاج هوندو آهي ۽ انسان پنھنجي مرضيءَ جي مطابق ماحول 
ككي ٺاهيندو آهي. هو اڪشر ڪري قدرت جو ڪتاب ان جي هٿ 
مان کسي وٺندو آهي ۽ انھن شرطن کي ڪي ڇڎڏيندو آهي 
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جيڪي هن جي مجموعي ماد وٽان ن هوندا آهن. قدرت جو 
ڪا چئُي 8 تن ۾ ڀاڻي گھٽ ٿيندو آهي پر انسان واھ 
۽ کوھ کوٽائي ان حالت کي ختم ڪري پنھنجي مرضيءَ جي 
مطابق ٺاهي ٿو. قدرت جو ڪتاب چئي ٿو ت برسات لازمي 
پوندي پر انسان بم اهشي جھڙ کي ختي ڪري ماحول کي پنھنجي 
مرضي مطابق قائم ڪري ٿو. فطرت جو هي نافرمان شاگرد (انسان) 
تقريبا هر فيلڊ ۾ فطري اصولن جي مخالفت ڪري ٿو فطرت ۾ 
موت اٽل آهي, پر هي مستقل زندھ رهڻ لاءِ عملي طرح جدوجھد 
۾ مصروف آهي. فطرت ۾ پوڙلهائپ يعني پراڻي ٿيڻ جو عمل 
9 پر هي مستقل جوان رهڻ لاءِ ليبارٽريون قائم ڪري ربا 
ڪري رهيو آهي . 
ڊارون جي نظربي ارتقا موجب فطرت), صد ين جي مسلسل 
تغيرات ۽ جھد کان پوءِ مختلف ٿين وتُنِ ٻوٽن, ساھ وارن ۾ 
وصفي تبد بلي جو ڪارڻ ببي آهي . بلڪ ان جي بنسبت حضرت 
سان اهو 0 عمل اه ارتقا جي بنياد ِ؛ افزائش نسل ۽ 
پيوند ڪاريءَ جي مصنوعي عمل ذريعي غام مختصر عرصي_ ۾ 
جانور ۽ ٻوٽن جا نوان نسل پيدا ڪيا ۽ هن تبد يليءَ ۾ انسان 
ڪنھن ب آفاقي رن 9“ . هي 
آهي ت جڏهن کان انساني فطرت ۾ شعور داخل ٿيو آهي ان وقت 
کان انساني ذهن فطرت جي اڪٽُر اصولن سان 00 آهي 
۽ تقريبا هر فيلڊ ۾ هن فطرت جو مقابلو ڪيو آهي. ”جنگ اح ٍ 
جاري آهي " ڏسڻ ۾ ائين ٿو اڇي ت شعوري ارتقا انسان کي ان جي 
فطري دائري کان مي كُي آئي آهي ۽ هي سلسلو بتدريج جاري 
آهي . انسان پنھنجي ذهني اوسر کان آفاقي يا فطري اصولن کي 
پنھنجي تايم ڪندو ٿو اچي . تمڪن آهي ت ڪنھن خاص ارتقا: 
جي مرحلي ۾ ”انسان قومن جي آفاقي تضادن واري جبر تي 
شمعوري طرح حاوي تي وڃي. 
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4- انسانس ارنقا جي لاءِ مستقيل م قو !مي وحډوت 
ڪينرس قحر ضرو راي آشسِي؟* 

جيئن اسان مٿي واضح ڪري ابا آهيون ت قومي وجود آفاقي 
عمل آهي ۽ مادي جو تخليقي فطري عمل آهي ۽ انساني ذهن جنھن 
کي "فطرت جو نافرمان شاگرد چئجي ت غلط ن ٿيندو“ ماحول کي 
آهي جنھن ۾ هو ڪيتري حد تائين ڪامياب ب ٿيو آهي . اسان 
مٿي اهو ہ ذڪرڪري آيا آهيون ت انساني ذهن پنھنجي موجوده 
ارتقا جي مرحلي ۾ قومن جي آفاقي تفاوت کي ختم. ن ڪري 
سگھيو آهي ۽ ن ئي مستقبل قريب ۾ اهڙا اهڃاڻ نظر اچن ٿا. جنھن 
مر حضرت انسان علمي ادبي نفسياتي ارتقا کان قومي جبلي قونن 
کي زير ڪري پنھنجي ذهني تخليقي اصولن جي منشا مطابق قومن 
کي اشتراڪيٽ جو بھتر نظام ڏيئي سگھي . ان ڳالھ کي وڌيڪ 
سمجهڻ لاءِ اسان عام بين الاقوامي قومي سياست جو نفسياتي ۽ 
تحرباتي بنيادن تي تجزيو ڪري ڏسون ت دنيا جون سڌريل قومون ۽ 
آهي قومون جيڪي معاشرتي حوالي کان سڀر سماج جون دعويدار 
آهن. سي خود قومن جي جبلي خول کان ڪيتري قدر ٻاهر نڪرڻ 
۾ ڪامياب ٿيون آهن؟ 

1 اتر آمريڪا ڪئناڊا ۽ ڪافي حد تائين لاطيني آمريڪا 
جا ملڪ) اولھ بورپ جا تقريبا سڀ ملڪ اڄ بر نفسياتي طرح گوري 
نسل جي نسلي امتياز جو شڪار آهن. آمريڪا ۽ آسٽريليا جون 
قدم قومون گوري نسل جي يلثار کان مستقل طور پنھنجو قومي 
وجود وڃائي ڇڪيون آهن ۽ هن وقت دنيا ۾ هو ريڊ انڊ ين جي 
نالي سان متعارف آهن جيڪو لفظ اصطلاحن غلامي يا گھٽ درجي 
جي الات سنجفنو وڪي ٿو۔ 

اهڙي طرح اسٽريليا جو کنڊ جيڪو هندو ياڪ کان ايراضيءَ 
۾ ٻيڻو ۽ ذرخيزي جي لحاظ کان ڪنھن بہ صورت ۾ آمريڪي 
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مشتمل آهي ۽ هن کنڊ ۾ ڪنھن ب ٻي نسل يا ٻي قوم جي 
ماڻھوءَ کي (سواءِ گوري نسل جي) رهڻ جو حق ن آهي. جڏهن ت 
هن کنڊ جي ويجھو مشرق بعيد (ڏکڻ ايشْيا) جا ملڪ وڌندڙ 
آدمشماريءَ جي خوفناڪ عمل مان گذري رهيا آهن. اهڙي طرح 
پئسفڪ ۽ ائٽلانٽڪ سمنڊ ۾ ڪيترائي گريناڊا جھڙا بدنصيب ۽ 
متام خذاير| كوڙائ نسل جي ايندڙ نسلي واڌ لاءِ رزور (186661«68) 
پيا آهن. اهڙي طرح ڏکڻ آفريڪا جو مثال وٺو, انھن جي مقامي 
باشندن .لاءِ سندن ملڪي خوشحالي بدنصيبيءَ جو سبب بڻجي 
ويئي . اڄ ب ايشيا ۽ آفريڪي کنڊ جاڪيترائي ترقي يذ پر ملڪ 
اولھ ‏ يورپ ۽ آمريڪا جي جديد بينُڪڀيت واري نظام جا شُڪار 
بڻيل آهن. اهڙي طرح خصوصن گوري نسل جي دانشور ميزيني بين 
الاقواميت جو نظريو پيشَ ڪيو پر هن اتلي وارن جي قيادت جي 
ڳالھ ڪري قوميت جو تصور ڏنو. انقلاب فرانس کان پوءِ ب فرانس 
۾ نيبيولين بونا پارٽ جي مقبوليت صرف قومي سبب جي ڪري مار 
کائي ويئي. هن لاءِ مڻھور هو ت هي اٿلي قوہ جي ٻونا پارٽ 
قبيلي جو فرد هو. حاصل مقصد ت دنيا جون سڌريل قومون ارتقائي 
مرحلن کي طئي ڪرڻ جي باوجود ب زندگيءَ جي سڀني ميدانن ۾ 
چاهي اهو راندين جو سُعبو ڇو ن هجي, قومي تضادن جو شُڪار 
آهن. غير جانبداران تحزيي کان قومي انا پرستيءَ جا ٽا اسباب 
واضح ٿي وڃن ٿا. جيئن سوٽلزم نظربي کان اشتراڪيٽ جو عمل 
سوويت يونين ۾ مني صدي جي تربي کان پوءِ ب قومي انا کي 
ٽوڙي ن سگھيو. سوويت يونين جي ٽٽڻ کان پوءِ ان ۾ موجود 
رياسٽون پنھنجي پھرين قومي شُڪل ۾ سامھون آيون. ويٽنام جي 
آزادي ۾ چيني گوريلن ويھن سالن کان ب وڌيڪ عرصي تائين 
ڪلھو ڪلھي ۾ ملائي سامراج جي خلاف ويٽنام جو ساٿ ڏنو پر 

جڏهن ويٽنام آزاد ٿي ويو تڏهن انھن, چيني گوريلن کي هؾ 
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لفظن سان وايس ڪيو ت اسان جا وسيلا اسان تائين محدود آهن. 

چين پنھنجي وڌندڙ آ دمشماري کان مجبور ٿي هڪ ٻار کان 
وڌيڪ پيدا ڪرڻ تي لاش وڌي.٫ڃٹڅڙ‏ وڪ ٬ډطلټ‏ تن : 
ٿيو ت ڏهن سالن کان پوءِ ڀاءُ ۽ ڀڃڻ جو نراولت اور خر 
ٿي ويندو, جڏهن تت چين جي ڀرسان ساب سوويت يوين جا وڏا ۽ 
ڊگھا ميدان ماڻھن ن هجڻ ڪري غيرا باد پيا آهن. هنگري جو 
مسئلو, پولينڊ جون بغاوتون, يوگ ۽ سلواڪ جو قومي ٽڪر آذر 
بائيجان ۽ آرمينيا جو قومي ٽڪراءُم هي سڀ سوشلزم کان پوءِ ‏ 
قومي ٽڪراءُ جو واضح سبب. رهيون. حقيقت هي آهي ت اح 
انسان فطرتن خود غرض آهي, جيڪڏهن اچ ب هن کي ان جي حال 
تي ڇڎڏي دنو ويندو ت يقينا هو ڪنھن ٻئي انسان جي آزادي سلب 
ڪري ڇڏيندو ۽ اهو ساڳيو حال قومن جو آهي ۔ 

جيئن ت مي ڏنل حوالن کان واضح ٿئي ٿو ت حضرت انسان 
ذهني ارتقا جي کوٽ جي ڪري قومي جبلت کان ٻاهر نڪري ن 
سگھيو آهي تنھن ڪري سماجي سائنس جي تقاضا هي هجڻ 
گھرجي ت فل وقت ارتقا ۽ ذهني سوا لاءِ انسان کي قومي خول ۾ 
غفظ ڏنو وڃي جيئن هو آزاد نفسياتي ماحول ۾ تربيٽ حاصل 
ڪري هڪ صحتمند عالٰي سماج کي ارادي طور تي شعوري حالثٺ 
۾ جئم ڏئي سگھي . شموري راضپي سان جيڪو عالگير معاشرو 
جڙندو اهو يقينا ماضي ۾ موجود تاريخي صدمن کاڌل معاٿّْرن کان 
ٻئي قسم جو هوندو. .هي تربيت م تعليمي معيار قومي نفرت 
سيکكارڻ وارو ند هجڻ گھرجي. ضروري ن آهي ت اسان پنھنجي 
جهنڊي جي عزت ڪنھن ٻئي قومہ جي جھنڊي کان امتيازي حالت 


۾ ڪري سگھون. 
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پير جو گوٺ جي مشهور راشدي حاندان سان 

تملق رکندڙ بزرگک شخصيت مجتبيٰ راشديءَ کان 
َ خخ َ. 4 

سڄي سنڌ چڱيءَ طرح واقف آهي. پاڻ سورهيہ 
بادشاھ شهيد صبغت اله شاھ راشديءَ جو ڀائيٽو ۽ 
موجوده شاھ مردان شاھ پر صاحب پاگاري جا 
ان لاه هي طور پيري 
‫مريدي ۽ حادميءَٴبدران علم , ادب - سياست توڙي 


ا2 جڏهن انگريزن طرفان سنڌ اندر ڻا 
ننڍي كنڊ جير پهرثين مارشل لا ”حر مارشل لا لا 
مڙهي وئي ت سندن وڏا پير جو گوٺ مان هجرت ڪري سکر جي جاگيراڻي محلي سن چنا 
۾ وڃي آباد ٿيا جتي پاڻ ؟ مارچ ٣۱14ع‏ ۾ جنم ورتائون. سنڌ جو ناليرارر نت جج 
دانشور ۽ فلسفي جو ڄاڻو رشيد ڀِٽي ب ساڳئي پاڙي جو رهواسي هو. پاڙيسريءَأ 
واري هن رشتي مجتبيٰ راشديءَ ۽ رشيد ڀٽي وچ ۾ ويجهو تعلق پئدا ڪيو ۽ ائين 
سندن ڄاڻ سڃاڻ جو رشتو ايترو پختو ٿي ويو جو مجتبيٰ راشديءَ سندش؛ ٿي 
صلاح سان ٣ه۱4ع‏ م ڪميونسٽ تحريڪ ۾ شموليت اختيار ڪئي. 
ع جي لٻ يٻ جڏهن پير جو ڳگوٺ جي گادي ٻيهر اباد ٿي : 

سڄو ڪٽنب پنهنجو اباڱو شهر اچي وسايو. تيستائين مجتبيٰ راشدي, رشيذ هي 
جي صحبت ۽ دوستي ۾ ايترو رچي ريٽو ٿي چڪو هو جو هن پنهنجو سمورو 
ڌيان علم , ادب, فلسفي ۽ سياست ڏانهن ڪري ڇڏيو. پاڻ پير گوٺ واري 
سياسي بحران“ سبب رسمي تعليم_ حاصل نز ڪري سگهيا پر سکر جي علمي 

ٰ 0 


 .‏ ڻب سائي سن ۽ اردو زبان ٫تيسترس‏ رکي 

ٿو. فارسي ۽ انگريزي کان ‏ چكي طرح واقف آهن. جدهن ٿ عتل ۽ دليل جي 
ٻولي سندن سموري شخصيت کي نکاري نروار ڪري ٿي. عبهڍي:دور کان پوءِ 
پاڻ ”قومي شنياست“ قبول ڪيائون ۽ ۱494ع ۾ جيئثي سنڌ تريڪ ۾ شاسل ٿيا ۔ 
مجتبي راشديءَ "جيئمسٽ انقلابي ڪائونسل“ جو باني ۽ پهيڙيون چيئرمين رهي 
چڪو آهي. هو جيئي سنڌ جو مرڪزي جنرل سيڪريٽري ب رهيو. 

پاڻ ٣‏ ڀيرا جيل ڪاٽيائون. کيس پهريون ڀيرو .۱44 ۾ گرفتار ڪيو 
وِيو. ران کان پوءِ . ابم آر ڊي تريڪ دوران جيل ڀوڳيو ۽ تازو گذرين.فوجي 
آپريشن دوران کين ”احمد پور جي فوجي ڇانوٹي“ ۾ ڏيڍ مهينو قيد ڪيو ويو. 
:عام راءِ اُها هئي ت سائين جي۔ ايم سيد کين حد کان وڌيڪ ڀائيندو هو ۽ 
راشدي صاحب پاڻ پڻ ساڳي دعويي ڪري ٿو. مجتبيٰ راشدي لاڳيتو بيماري ۽ ۾ 
ڀيرا آپريش يڻ سبب اڄڪلھ پنهنجي انهيءَ اوطاق تي زندگي گذاري رهيو اهي 
جنهن کي شيڪنڊ سن (ٻئي سن) جهڙي حيثيت حاصل هئي. 

ساٿين جو حيال آهي ت مارڪسي سوشلزم: سماجي سائنس پٽاندڙ ہ هجڻ 
سبب فيل ٿي ويو ۽ سنڌي وري سياست کان ويندي هر شعبي ۾ انهيءَ ڪري مار 
کائي ويا اهن. اهي اصل موضوع کان لنوائين ٿا. سائين پنهنجي فلسفياڻي ف= 
۽ عقل جي بنياد تي انهيءَ نتيجي تي ب پهتل اهي ت سد حادثاتي طور تي ب آزاد 
ٿي سگهي ٿي. ظشير ميراڻتي 
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0 چي ڏهاڪي ۾ عبداللة خسيڻ ”اداس نسليڻ“ ثالىي 
ڪتاب - 70 داري ڏهاڪي ۾ وري ماڻِڪَ ”لُڙهندڌڙ ٣‏ 
ناني ڪات داي پنهنجي اددر جن شڪابس ڪرڻ جي ڪر سو 
ڪئي. امداد حُسينيءَ وري 70 واري ڏهاڪي ۾ رئي لکيو: 

انڌي ماءُ ڄڻيندي آهي اونڌا سونڌا ٻارَ 
ايندڙ نسل سَمورو هوندو گونگا ٻوڙا ٻارَ 


هر دور جي نوجرانن کي اُداس, لُڙهنڌڙ, ڪَڙڑهندؤ, 
کاتُو, ڀاڄوڪَوُ, ڪاوڙيل ۽ وڙهندڙ نسلن سان منسوب ڪري 
سَگهجي ٿو پَر اسان اِنهن سڀني وچان ”پڙهندڙ“ نسل جا 
ڳولاگو آهيون. ڪتايپڻ کي ڪار تان کي ڪمپيوٽر جي دنيا 
پر آڻڻ, ٻين لفظن ھر برقي ڪتاب يعنيل 60018 ناهي ورهائڻ 
جي وسيلي پڙهندڙ نسل کي ود ويجهَڻ ۽ هِڪَ ٻِئي کي 
ڳولي سَهڪاري تحريڪ جي رستي تي آڻٌڂَ جي آَسَ رکون ٿا. 
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پچَڙهندڙ ٽسل اپَڻَ) ڪا ب تنظيمَ ناهي. اُڻَ جو ڪو بہ صدر, 
خُهديدار يا پايو وجهندڙ ن آهي. جيڪڏهن ڪو بہ شخص اهڑي 
دعوٰ ڪري ٿو تہ پَڪَ ڄاڻو تہ اُهو ڪُوڙو آهي. نہ ئي وري 
پَڻَ جي نالي ڪي پئسا گڏ ڪيا ويندا. جيڪڏهن ڪو اهڙي 
ڪوشش ڪري ٿو ت پَڪَ ڄاڻو ت اُهو ٻ ڪَوڙو آهي. 

ڪَهڙيءَ طرَح وڻن جا پَيَ ساوا, ڳاڙها نيرا ببلا يا ناسي 
هوندا آهن اهڙيءَ طرح پَڙهندڙ تَسُل وارا پََنَ ہ مختلف آهن ۽ 
هوندا. آهي ساڳئي ٿي وقت اُداس ۽ پڑهندڙ, ٻَرندڙ ۽ پڙهندڙ, 
سُست ۽ پڙهندڙ یا وِڙهندڙ ۽ پڙهندڙ بہ ٿي سگهن ٿا. ٻين 
لفظن ۾رڀَنَ ڪا خُصوصى ء تالى لگل ڪِلَب 00ا[۱) 08[76[عم+,1] نت 
آهي. ُ‫ 

ڪوشش اها هوندي تہ پَنَ جا سڀ ڪَم ڪار سَهڪاري ۽ 
رَضاڪار بنيادن تي ٿين. پر ممڪن آهي تہ ڪي ڪر اُجرتي 
بنيادن تي بہ ٿِين. اهنڙي حالت پر پََنَ پاڻ ھِڪَٻئي جي مدد 
ڪَرڻ جي اُصولًَ هيٺ ڏي وَٺُ ڪندا ۽ غيرتجارتي -008« 
تت رهندا. پَئن پٻاران ڪتابن کي ڊجينائيز 79 
ڪرڻ جي حَيلَ مان ڪو ب مالي فائدو يا نفعو حاصل ڪرڻ 
جي ڪوشش ن ڪئي ويندي. 

ڪتابن کي ڊِجيِٽائيز ڪرڻ کان پو ٻيو اهم مرحلو ورهائڻ 
1500 جو ٿيندو. اهو ڪمر ڪرڻ وارن مان جيڪڏهن ڪر 
پيسا ڪمائي سگهي ٿو ت ڀلي ڪمائي. رُڳو پَکَن سان اُن جو 
ڪو ب لاڳاپو ن هوندو. 
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پَٽن کي گُليل اکرن ۾ صلاح ڏجي ٿي ت هو وَسَ پٽاندڙ وڌؤِ 
کان وَڌِ ڪتاب خريد ڪَري ڪتابن جي ليکَڪَن:, ڇپائيندڙن ۽ 
ڇاپيندڙن کي هِمٿائِن. پر ساڳئي وقت عِلمہ حاصل ڪرڻ ۽ ڄاڻ 
کي ڦهلائڻ جي ڪوشش دوران ڪَنهن ب رُڪاوتَ کي نن مڃن. 

شيخ آيازَ علمَ, ڄا سمجھّ ۽ ڏاهپَ کي گيتَ٫‏ بيتَ٫‏ سِٽ, 
پُڪارَ سان تَشبيهہ ڏيندي انهن سڀني کي بَمن, گولين ۽ باروڌ 
جي مدِ مقابل بيهاريو آهي. اياز چوي ٿو ت: 
گيٽ بِ ڄڻ گوريلا آهن, جي ويريءَ تي وار ڪَرن ٿا. 
جئن جئن جاڙ وڌي ٿي جَگَ ۾٬‏ هو ٻوليءَ جي آڙ ڇُپن ٿا: 
ريتيءَ تي راتاها ڪن ٿا موٽي مَنجھر پهاڙ ڇُپن ٿا؛: 
ڪاله هُيا جي سُرخ گُلن جيقن, اڄڪلھ نيلا بِلا آهن: 
گڀت تن ڇڻ گرريلا آهسڻ 09 


هي بيٹ اَٿي. هي بَر- گولو, 
مون لاءِ ٻنهي پر فرَڻُ ن آ. هي بيثُ ب بَمَ جو ساٿي آ؛ 
جنهن رِڻًَ ۾ رات ڪَيا راڙا. تنهن هَڌَ ۽ چَرَ جو ساٿي آ ۔ 

اِن حسابَ سان اڻڄاڻائي کي پاڻ تي اِهو سوچي مَڙهڻ تہ 
”هاڻي ويڑھ ۽ عمل جو دور آهي, اُن ڪري پڙهڻ تي وقت نہ 
وڃايو“ نادانيءَ جي نشاني آهي. 
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پَئن جو پڙهڻ عام ڪِتابي ڪيڙن وانگر رُڳو نصابي ڪتابن 
تاين محدود نہ هوندو. رڳو نصابي ڪتابن پر پاڻ کي قيد 
ڪري ڇڏڻ سان سماج ۽ سماجي حالتن تان نظر کڄي ويندي ۽ 
نتيجي طور سماجي ۽ حڪومتي پاليسيون ه1ت:اه0« اڻڄاڻن ۽ 
نادانئن جي هٿن ۾ر رهنديون. پَنَ نِصابي ڪتابن سان گڏوگڏ 
ادبي: تاريخي, سياسي: سماجي: اقتتصادي, سائنسي ۽ ٻين 
ڪتابن کي پڙهي سماجي حالتن کي بهتر بنائڻ جي ڪوشش 
ڪندا. 
پَڙهندڙ نَسُل جا پَنَ سڀني کي ڇو. ڇالاءِ ۽ ڪينئن جهڙن 
سوالن کي هر بَيانَ تي لاڳو ڪرڻ جي ڪوتٽَ ڏين ٿا ۽ انهن 
تي ويچار ڪرڻ سان گڏ جوابَ ڳولڻ کي نہ رڳو پنهنجو حق٫‏ 
پر فرض ۽ اڻٽر گهرج 0 5ه6۾ت06 090109066 سمجهندي ڪتابن 
کي پاڻ پڙهڻ ۽ وڌ کان وڌ ماڻهن تائين پهچائڻ جي ڪوشش 
جديد ترين طريقن وسيلي ڪرڻ جو ويچار رکن ٿا. 
توهان بہ پڙهڻَ, پڙهائڻ ۽ ڦهلائڻ جي اِن سهڪاري 
تحريڪ پر شامل ٿي سگهو ٿا بَس پنهنجي اوسي 
پاسي ۾ ڏِسو, هر قسم جا ڳاڙها توڙي نيرا: ساوا 
توڙي پيلا پن ضرور نظر اچي ويندا. 
وڻ وڻ کي مون ڀاڪي پائي چيو ت, ”منهنجا ڀاءُ 
پهتو منهنجي من پر تنهنجي پَنَ پَنَّ جو پڙلاءُ“. 
- آياز (ڪلهي پاتم ڪينرو) 
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